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म्रद्रक:--पं० रामिप्रताप शास्त्री, सम्मेलन सुद्रशालय, ? 


प्रकाशकीय 


विद्वान दाशंनेकों का विश्वास है फिथी शद्राचार्य पूर्णूूप से 
ब्रह्मयादी हे, वह समार को मिर्या और मायामय मानते थे तथा जगत ये 
व्यावहारिक पत्त से उपेक्षित थे। प्रस्तुत पूस्तक के लेसक ने शहूराचार्य के 
दशन या व्यावद्ारिय पत्त अपने श्ध्ययन का विषय बनाया है, श्रीर इस 
प्रमार परम्परा से नली य्ाने वाली कुछ भ्रामक धारणा फे सटन के साथ 
माभ लेसक ने उन जीवनोपयोगी तत्तों पी छानत्रीन करने की चेश्ा की है 
जिन्हें केवल उच्कोटि का वाग्यिलास मात्र नहीं फदरा जा सकता । 


गंभीर विधयों की भापा भी गभीर ता अ्रवश्प ट्रोती है उफिन्‍्तु यह 
ब्रावश्यक नहीं कि बह किए भी दी | लेपक रा भ्यान साधु” भाषा की 
थोर नहीं गया है । 

निःपदेंहद, पुस्तक लिसने में लेखय ने परिध्रम और सूकत से फराम लिया 
है । ऐन्दी समार सामान्य रूप से, ्रौर दशा नशास्त्र का विद्वान विशेष रूप से 
हा० रामानन्द तिवारी शास्री की इस पुम्तक में मौलिफ्ता पायेगा। आशा 
है, दस खष्यगन पुरा पूस्ना जा हिन्दी जगत मे उचित ममादर होगा 


साहित्य मंत्री 


स्वर्मीय 
महामहोपाध्याय 
श्रीयुत डॉ० पंडित गंगानाथ का 
की 
पुण्य स्मृति में 


जिनयी छत्प्ट 'प्रमुकम्पा झा यह हृप्ट फल्त हे ! 


भूमिका 


प्रस्तुत ग्रन्थ सन्‌ १६४७ में प्रयाग विश्वविद्यालय, द्वारा डी० फिलू ० 
की उपाधि के लिए त्वीकृत भेरे "४६ €घारइ ्ज शिाधाफशवटौक्ाएप् 
नामक अन्वेपण-ग्रन्थ ( पृफल्णंड ) का सक्तिप्त ह््न्दी रुपान्तर है | इस बनन्‍्थ 
का प्रयोजन चेदान्त के एक प्राय, उपेक्तित अग--आचार-दर्शन--की श्री 
शकराचाय-इृत माप्व-पन्थों के ग्राधार पर सागोपराग मीमांसा प्रस्तुत करना 
है। अद्वेतेतर बेदान्त सम्प्रदायों के श्राक्रमण तथा पश्चिमी समालोचफो के 
आत्षेपों से प्रसारित श्री शक्र चेदान्त-विषयक अश्रान्तआ का निवारण 
क्र जीवन-्तम्बन्ध भें बेदान्त के वास्तविक मूल्य और व्याय्टारिक उपयोग 
का प्रदर्शन श्स मीमासा को अभीष्ट विषय है | श्री शकगचार्य के श्रनुसार 
जगत्‌ माया है, जीव मिथ्या है ओर मोक्ष नैप्कम्य है जिसमे जगत्‌, जीय 
नथा जीवन तीनों का ब्क्ष में विलय हो जाता है, अत. श्रद्वेतवेदान्त में 
आचार का न कोई मूल्य है ओर न उसमे आचार-दर्शन के लिये कोई स्थान 
है, इस सामान्य प्रबाद का श्ाचार्य को उक्तियों के श्राधार पर निराकस्ण 
इस मीसासा का खण्डन पक्ष है। ऊिन्तु दसकफा मुख्य ध्येय अद्वतवेदान्त के 
मूल स्वरूप फ्ा मिरूपण तथा जीवन श्रीर कर्म के मूल्यों से उसके सामजत्य 
पाप्रदशन है। उक्त प्रवाद का श्राघार भी अद्वेतवदान्त के मूल स्वरूप के 
विषय मे श्रान्ति है, अत अद्वेव के स्वरूप निरुपण द्वारा ही इसका निराकरण 
खधिक उचित झीर उपयोगी जान पढ़ा | विपय केक्रम-निर्देश के लिये 
इतना नक्रेत पर्याप्त होगा कि पहले अध्याय में व्िवेच्य प्रसंग की पीठिका का 
पध्रानास देऊर विवेचन के महत्य का लक्षंत किया गया है। इसने अध्याय में 
प्राचीन आ्रलोचन परम्पग हा अनुसस्श करते हुए पृर्षपक्त की न्‍्थापना की 
गई है। तीमरे अध्यान मे अद्वत के स्वरूर का निरूपण जिया गया है तथा यल- 
गन. खाट्टेवाद के तालब॑ तथा मायाबाद जे महत्व की मीमासा की गई है । 
चौये झध्याव ने तीमरे प्रध्याप के निष्कप-नूत तत्वों के आ्राघार एर श्रीशरर 
सम्मत चेदान्त-गत आाचार-दर्शन के स्वरूर, सिद्धान्त और प्रयोह्न का पिदे 
उस किया गया ई। पांचवे पच्यात्र ने वेदान्तामिमत निश्ेवस श्रथत्रा 
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च््व 


प्रसगतः साध्य-साधन सम्बन्ध का निर्देश किया गया है। छठे अध्याय में 
वेदान्त के व्यावहारिक श्राचार-दर्शन श्रर्थात्‌ परमाथ प्र'प्ति के साधना की 
विस्तृत व्याख्या के गई है | सातवें अ्रध्याय में अ्रद्वेत वेदान्त में जीवन के 
मूल्यों का साम॑जस्यू, किया है | अन्तिम अध्याय उपमहार में वेदान्त फे सदैश 
का निर्देश कर युद्ध और अ्रशास्ति से विज्षव्ध विश्व में शान्ति-स्थापना में 
वेदान्त की उपादेयता का लक्ष्य किया गया है | 

यह स्पष्ट कर देना आवश्यक है क्लि इस मीमासा में वेदान्त में क्रिसी 
पश्चिमो श्राचार-निद्धान्त को खाजने को चेष्टा नहीं की गई है। पश्चिमी“ 
दशन-मिद्धान्तों से कहीं कही साम्य होने पर भी मारतीय दर्शन का स्वरूप 
और उसके सिद्धान्त, उसकी प्रेरणा और प्रयाजन श्रपनी एक मौलिकता 
रखते हैं। उस मौलिकता की उपेक्षा कर भारतीय चिन्तन में पश्चिमी सिद्धांत 
खोजने वाले तुलनात्मक अ्रध्ययन भ्रान्त तथा प्रामक हैं। तुलनात्मक अ्ध्य- 
यन के पूर्व भारतोय दर्शन के विविध सिद्धान्तों के मौलिक स्ररूप का निरूपण 
आवश्यक है। इसी दृष्टिफाण से प्रस्तुत अन्य में थी शकराचार्य-कृत मूल 
भाध्य-ग्न्थों के आधार पर वेदान्त के आचार-दर्शन के सिद्धान्त और व्यव- 
हार पक्षों की मीमांसा की गई है। श्री शक्राचाय के अनुसार सत्य का क्‍या 
स्वरूप है, आचार का कया परम आदश है, परमाथ का क्या स्वरूप है, 
उसकी प्रासि के साधन क्या हैं, श्राचार के इस सिद्धान्त का तात्विक दृष्टि 
से क्‍या महत्व है तथा व्यावहारिक जीवन में क्या मूल्य है, ये इस मीमांसा 
के मुख्य विषय हैं। 

डॉ० राधाकृष्णन्‌ प्र्नति श्राधुनिक विद्वार्ना के ग्रन्थों का सहायता श्र 
समथन के लिए. उपयोग किया गया है, किन्तु मुख्य रूप से प्रस्थानत्रयी पर 
भ्री शंकराचार्यकृत भाष्य ही इस अ्रध्ययन के मूल आधार हैं। आचार्य के 
मूल वचनों से प्रभूत उद्दरणों द्वारा प्रत्येक मत और निर्णय की पुष्टि का 
प्रयत्ञष किया गया है। दश प्राचीन उपनिषद्दों पर श्री शक्राचाय-कृत भाश्यों 
का उपयोग विशेष रू4 से किया गया है | लेखक # विश्वास है कि वेदान्त 
परम्परा में ब्रह्मसत्र तथा ब्रह्मसूत्न भाष्य के अधिक गौरव ग्रहण कर लेने के 
कास्ण ही वेदान्त-मत अ्रान्त होकर इतने श्राक्षेप और आक्रमण का लक्ष्म 
बना । ब्रह्मसून्न वेदान्त-परम्परा का महत्वपर्णा श्रग है ओर आचाय॑ कृत 
बरह्मसूत्रभाष्य का उनका रचनाओं में महत्वपूण स्थान है, इसमें कोई सदेद 
नहीं । किन्तु यद्द स्मरण रखना आवश्यक है कि ब्रह्मसृत्र वेदान्त का तक 


प्रस्थान है | तर्क का चेदान्त में आदर है, किन्तु वेदान्त का लक्ष्य तर्कातीत 
ग्रनुभव है | तक मीमांता वेदान्त करा गौण पक्ष है। साधना और अनुमव 
चेदान्त के मुख्य और थान्तर विपय हैं । ब्रह्मयूत्र का विषय प्रधानतः खण्डन 
है। स्वय श्री शफ्रावर्य ने खण्डन को वेदान्त का उद्देश्य नहीं माना है 
(अदश्नपृतरवाष्प २-२-१ )। उब खदडन के प्रसंग-गन सिद्धान्त मो वेदान्त 
के मुख्य मिद्धान्त नहीं हूँ | ब्रह्यसूत्र का आरम्भ ही सष्टिकारण मीमासा से 
होता है और प्रह्मफास्णयाद का प्रतिपादन उसका लक्ष्य प्रतीत होता है। 
ग्रधिकांश ब्रद्ममृत्र का विषय जगत्कारणु रूपसे ब्रह्म का साधन श्र निरूपण 
तपा सांणपादि श्रन्य दर्शनों के सष्टि-सिद्धान्तों का निराकरण है। लेखक 
का मत्र है क्लि सप्द के कारण रूप से ब्रह्म के स्वरूप की मीमांसा का वेदान्त 
सिद्धान्त में कोई मूल महत्व नद्ठी है । गन्य के तीसरे श्रष्याय में श्री शंकरा- 
चार्य फे अनुसार ब्रह्मकारणवाद के वेदान्तगत मदृत्य की विस्तृत मीमासा 
की गई है | उसमें यह स्पष्ट किया गया है ऊ्रि ब्रह्मकास्णवाद वेदान्त का 
मूल सिद्धान्त नहीं है | ब्रह्म जगत्‌ का कारण है यह वेंदान्त की एक मयदा 
मात्र है श्रीर सष्टिकारण मीमाता के उपनिपद्गत समस्त प्रसंग अ्र्थवाद 
मात्र हैं। उनका तातये खुष्टि के कारण ओ्रीर हम की मीमासा करना नही, 
बरन्‌ कार्य-हारण के प्रयोग से हऋहा के साथ स॒प्ठि के सम्बन्ध का लक्षंप 
करना है| इसका अमिप्राय यो नहीं है कि अहम वस्ठुतः जगत्‌ का कारण 
है श्रीः सुष्टि ब्रदा हा कारय है, बरन्‌ इसका तान्थर्य केवल इतना ही है कि 
कारण से काय के सम्यस्ध की भाँति जगत्‌ का नी अक्म से झआव्यक तादात्म्प 
सम्बन्ध है । सरि रीमासा के अ्र्थवार सिद्ध हो जाने पर मायावाद का महृत्व 
भी यम हो पता हई। मायाबाद खुप्टि मीमांसागत समस्याओ्रों झा अनिर्वच- 
नीय समाधान है। अस्त, खम्यि-मीसांसा और सायाबाद वेद न्त के सुखा 
पिपय ने दोने के फारए ब्रदायूत्र का पथ्प्रदर्शान चेदान्त के लिये अ्रद्वितवर 
हुथा | खदायत्र भाष या हो बेदान्त का प्रकाश स्तम्म मानकर चलने वात 
परवर्ता आचार खुप्टि मोमाँसा फ्रे मागे से जागर मायावाद झे गहन कान्तार 
भें पथ-प्रप्ट हो गये और एक हजार वर्ष तक माया-महानिशा मे महान 
के महारणप की सजीर्ण पिचास्लीयियों में ही मदकने सटे । 
टस मायामय-नक्रान्ति में वेदान्त के तत्म या प्रन्धप्राराच्छक ही। दाना 
स्वामाविफ था | सण्वाद झीर मायावाद वेदान्त के मुख्य प्ियय बन गये 
और उस्हीं दी मिरम्मर मीमौसा होती रही] अहम अनुतद का विधा! 
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* है और तक भेदाश्रित है अतः ब्रह्म तकमीमांठा का विपय नहीं है, वेदान्त 
के इस सरल तुत्व का विस्मरण कर वेदान्त के आचार्य तक द्वारा ब्रक्ष के 
स्वरूप, जगर्कारण, ब्रह्मनमाया सम्बन्ध, ब्रह्मजीव-सम्बन्ध आदि श्रनिरव॑ंचनीय 
विपय का सूकृम निर्वंचन करते रहे | बस्तुतः वेदान्त कोई तकसिद्धान्त नहीं 
है वरन्‌ एक अनुभव दर्शन है | ब्रह्म विश्य का चरम सत्य तथा जीवन का 
परम साथ्य है। वह ब्रह्म पूर्ण रूप से तो अनुभव द्वारा ही श्रवगम्य है, 
विचार और तक द्वारा उसका सामान्‍्च रूप से लक्ष्य किया जा सकता है। 
अत, सत्य और परमार्थ रूप से ब्रह्म के स्वरूप का सामान्य मिरूपण कर 
साधना क्रम की व्याख्या ही वेदान्त का मुख्य विषय होना चाहिये। लेखक 
की दृष्टि में आचार-दर्शन ही, जो प्राय, उपेक्षित रहा है; वेदान्त का सबसे 
महत्वपूर्ण अग है | प्रस्तुत ग्रन्थ में आवश्यक होने के कारण आरम्म में 
ब्रह्म के स्वरूप का निरूपण, जीव, जीवन और जगत्‌ का ब्रह्म में स्थान आदि' 
विषयों की मीमांसा कर शेष भाग में वेदान्त के व्यवहारपत्ष का ही प्रतिपादन 
किया गया दे । 


छेखक का विश्वास है कि बह्मसूत्र तथा ब्रह्मदूत्रभाष्य के वेदान्त परम्परा 
में अधिक महत्वपूर्ण स्थान ग्रहण कर लेने के कारण ही वेदान्त-मत भश्रान्त 
हुआ । अ्तएव प्रस्ठुत अन्य में वेदान्त के विविध सिद्धान्तों के मिरूपणु के 
लिये उपनिषद्‌ भाष्यों का ही भ्रविक श्राश्रय लिया गया है | सम्पूर्ण प्रन्थ में 
पाद-टिप्पणियों में दिये गये लगभग पाँच सौ मूल उद्दरणों में से लगभग तीन 
सौ उपनिषद भाष्यों से लिये गये हैं तथा लगभग सौ ब्रक्मसूत्र भाष्य मे से 
हैं। शेप रो उदरण गीताभाष्य, मासड्क्यकारिकामाप्य तथा मूल प्रस्थान 
श्रयी से लिये गये हैं। वस्तुत श्री शफराचार्य के सम्पूर्ण प्रत्यों के बडे संतक 
उपयोग छारा ही शांकरवेदान्त के वास्तविक स्वरूप का निरूपण सम्भव 
है। आकार और श्रथे दानों में गौरवपूर्ण होने के कारण उपनिषद्‌ भाध्यों 
को प्रधानता देनी होगी। बह्मसूत्र भाष्य, गीताभाष्य॑ तथा माश्ह्ुक्यकारिका 
भाष्य का उपयोग बद्मपूत्नत्र; गीता श्र माडक्यकारिका में प्रास सिद्धान्तों 
से श्री शक्र सम्मत वेदान्त के सिद्धान्तों के भेद को ध्यान में रखते हुये वडी 
सतर्कतापूर्वक्त करना होगा। भाष्य प्रसग में प्रात्त आचार्य के स्वतस्त्र- 
सिद्धान्त वचन ही विस्तृत वेदान्त-महासागर में हमारे ज्योतिद्गीप हैं| उन्हीं की 
सगति-क्रम से सभी माष्य अन्थों का उच्चित और सत्क उपयोग कर वेदान्त के 
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बरन वेदान्त के एक विनम्र विद्यार्थी का श्रध्ययन श्र विचार पर ग्राश्रित 
मत है| इसमें कहीं मो आचाये के वचनों में अपने विचारों का रूप देखने 
की चेष्टा नहीं की गई है । प्रत्येक महत्वपूर्ण प्रसग में श्राचा्य के निर्देश 
का अनुपरण क्रिया गया है| इस नवीन और विचित्र सत के आधार- 
भूत प्रत्येक सिद्धान्त और निष्कर्ष के समर्थन के लिये पर पद पर अ्राचाय के 
बचना के मूल उदरण दिये गये ईं | मेरा विश्वास है कि इसका विचार 
कर माननीय विद्वान मेरे इस प्रयास को दया की दृष्टि से देखेंगे और 
वन्दनीय चर न्ता इसे विनम्र मत-मेद मानकर क्षम्य सममेंगे। यह कद्दना 
अन वश्यक है कि इस ग्रन्थ का अध्ययन श्रपूर्ण है। श्रपूूणता के कारण 
सन्देद के स्थल शेष रह जाना स्वाभाविक है। कुछ और अ्रध्ययन तथा 
विचार के बाद विषय को श्रधिक स्पष्ट और सानन्‍्य बना सकना सम्मव है । 
अ्राशा है भविष्य में यह सम्भावना कभी सत्य हो सकेयी। विशेष रूप से 
सनिरग्ध तथा अधिक स्पष्टीफरण ओर विवेचन की अ्रपेक्ञा रखने वाले 
स्थला का सकेत कर वेदान्त के प्रेमी और विद्वान्‌ मुझे अनुग्रदीत करेंगे। 
यह आधुनिक भावना-हीन सम्यता का श्रगमृत शाब्दिक शिष्टोचार नहीं, 
बरन्‌ पूबजों के बिन्तन की अमर विभूति वेदान्त के एक वास्तविक जिश्ञासु 
का विनम्र और आ्रान्तरिक निवेदन है। 


इस अ्रध्ययन के प्रारम्म, प्रगति और पूर्ति में मेरी श्रात्मा के अनेक 
अभिभावकों तथा जीवन के श्रनेक सुद्ददों और बन्धुश्रों का सहयोग रहा है । 
विगत युद्ध के सकट काल में कितनी प्रेरणाओं, कितने प्रोत्साहनों और 
कितने अवलम्धों के आधार पर यह छोटा सा प्रयास पूर्ण होसका है उन 
सबका उल्लेख न सम्भव है और न गस्रावश्यक | स्वर्गीय महामहोपाध्याय डॉ 
पंडित गयानाथ मा की अमर श्रात्मा तत्वालोक के दिव्य आब की भाँति 
दर्शन के इस दुर्गम अरण्य में मेरा निरन्‍्तर पय-प्रदर्शन करती रही है। 
वस्तुतः यह ग्रन्थ उनकी ही अ्रद्धष्ट अनुऊम्पा का दृष्ठ फल है | अपने परम 
पूज्य गुरुपाद भ्रीमदाचार्य भ्री भूपेन्द्रपति त्रिपाठी की अपार श्रनुकम्पा मुमे 
एक अ्रयानित किन्तु श्रक्षय वरदान रूप में प्राप्त हुई है। उनके स्नेह से 
सवद्धित शान-प्रदीप से ही में दशन के इस गहन कान्तार में अपना पथ 
खोज सका हूँ । पूज्यपाद श्रीयुत पडित ज्षेत्रेशचन्द्र चट्टापाध्याय के अन्तेवास 
में मेरी झ्रात्मा को एक अमीप्लित श्रमिभावन मिल गया था। उनके 
ऊदात्त गम्भीर बज्यक्तित्व के सम्पक से, उनके सरल स्वभाव के सकेतों से 
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पंथा उनके सहज स्नेहमय आदेशों से मेरी झ्ात्मा का क्रितनां संस्कार हुआ 
है, मेरे विचार का कितना परिष्फार हुआ है तथा मेरे प्रयान को ' कितना 
प्रेशा मिली है यह मेरे लिये श्रमननुमय ह। प्रयाग विश्वविद्यालय के 
तत्कालीन अ्रध्यक्त श्रीयुत प्राफेवर रामचन्द्र दत्तात्रय रानडे का महिसासव 
और तेजस्वी व्यक्तित्व उनके समी बियर्थियां के लिये एक अ्रपू्व प्रेरणा 
सद्मा है। अनेक कठिनाइयों में मेरे ऊपर उनकी जो त्रिशेष कृपा रहा है 
उसके लिये मैं उनका अत्यन्त कृतञ्ञ हूँ । उनके पथ-प्रदशन, प्रोत्साइन और 
प्रेरणा से मेरी दाशनिक आकाक्षाओं को सदा पोषण मिला है। प्रयाग 
जेश्वविद्यालय के वर्तमान अध्यक्ष प्रंफिसर श्रीयुत अनुकूलचन्द्र मुकर्ज तथा 
वर्तमान रीडर श्रीयुत रामनाथ कौल का जो स्नेद और सहानुभूति मेरे साथ रहो 
है उससे मुके सदा बल मिला है प्रोफेसर मुकर्जा का उदार और गम्मार 
ब्यक्तित्व तथा श्रीयुत कौल का सरल ओर सहल्क्ृत व्यवहार उनके बिद्यायवा 
के लिये'एक श्रनुकरणीय आदर्श रहा है। सुदृदूवर भ्रीयुत पडित प्रकाशच दर 
चतुवे दी विछुन्ध जीवन-सागर में मेरे प्रकाश स्तम्म रहे है | उनके निर्मोक 
विचार, सहृदय गुण ग्राहकता और प्रबल ब्याक्तित्व से मेर क्षीयमाण चिन्तन 
श्र जीवन का कायाकल्प हुआ है | जीवन के उस सकटमय सक्रान्तिकाल 
में जीवन-रक्षण के साथ साथ दाश निकर चिन्तन, अध्ययन और लेखन 
सम्मव बनाने का भ्ेय उनकी मौतिक, नैतिक ओर बीद्धिक सहायता को ही 
है।यह ग्न्‍न्य तो एक प्रकार से उनको हा आकाक्षा की पूत्ति है; इसके 
उपरान्त भी यदि मैं कोई मूल्यवान्‌ दाश निक कार्य कर सकूँगा तो उसका 
मौलिक श्रेय उन्हीं को होगा। इसके अतिरिक्त मैं श्रीमानु राणा पराक्रम 
जगवहादुर और श्रीमती रानी हेमन्‍त कुमारी देवी की अपार कृपाओं का चिर 
शआभारी हूँ । उनके मागीरयी-कूलस्थ प्रासाद की दिव्य शान्ति और श्रखण्ह 
एकान्तता में तीनवर्ष तक जो सुविधापूर् अध्ययन सम्भव हो सका वही इस 
ग्रन्थ का आधार है। अनन्त में श्रीमान्‌ राणा त्तेजराज जंगवहायदुर और 
श्रीमत्ती रानी लोककुमारी देवी के जिस उदार और कृपापूए संरक्षण में 
यह कार्य पूर्ण हो सका वह चिर-स्मरणीय है। मेरे बालचन्धु भी शिवसेवक 
शर्मा, एम० ए० के देहरादून निवास के सुपास में एक ही थऔीष्मावकाश में 
जम सुविधा ओर सरलता से ग्रन्थ के हिन्दी रुपान्तर का दुष्कर कार्य सम्पन्न 
ही सका उसका श्रेय प्रियवर शिव और उनकी सौमाग्यशीला पत्नी भीमती 
परदूमागनी को दे | इृ५के लिये मुझे, उनके पति आमसार-प्रदर्शन नहीं ऋरना 
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है क्योंकि यह हमारे सम्बन्ध का सहजाधिकार है। सुद्ददूवर साहित्याचाय 
श्रीयुत पढित प्रभात मिश्र शास्त्री ने मेंरे अश्रन्य अनेक कार्यों की भाँति इस 
ग्रन्थ के लेखन और प्रकाशन के प्रसंग में जो श्रम उठायो हैं चह उनके 
सौहांद का स्वभावाघिकार है | बन्थुवर श्रीयुंत पडित श्रभयराज छगाणी ने 
जिस श्रम और तत्परता से मेरे दुबो ध लेख के 'आवार-पर प्रे् के लिये स्वच्छ 
पाण्डुलिपि तैयार की उसके लिये में उनका आगभारी हूँ । राजस्थान 
विश्वविद्यालय की प्रकाशन समिति ने इस ग्रन्थ के प्रकाशन के लिये जो 
१००० ) की श्रार्थिक सहायता दी है उसके लिये मैं उक्त विश्वविद्यालय 
ओर उसके अधिकारियों का अत्यन्त कृतन हूँ । इस ग्रार्थिक सहायता का 
सछुपयोग कर पुस्तक के शीघ्र और सुरुचि-प्रण प्रकाशन के लिये हिन्दी- 
सांहित्य सम्मेलन के अधिकारियों विशेषकर सम्मेलन मुद्रणालय के मुद्रक 
श्रीयुंत पडचित रामप्रताप शात्ली को द्वादिक धन्यवाद देना- भी मेरा 
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दर्शन जीवन और जगत्‌ के चरम सत्य की खोज है। इसका मूल 
मनुष्य की प्रकृति में है और इसकी प्रेरणा विश्व के रहस्य म। मानव-जाति 
का शैशव ही इसका आरम्म हैं और मानव जाति का इतिहास इसकी प्रगति 
का एथ | मानव के इतिहास का आरम्म जगत्‌ के विभिन्न प्रदेशों मे हुआ, 
अत. दर्शन की विकास-गति भी विविध रही है | मानवीय अनुभव ओर जान 
की अ्रमिव्योक्त विभिन्न जातिया की प्रतिमा के अनुकूल विविध रूपो में हुई 
है । भारतीय दशशन का आरम्भ मानवीय सम्यता के आदि काल में प्राचीन 
आयावर्त में हुआ | प्रकृति के इस आवास मे प्रकृति-काब्य के रूप से दर्शन 
का आरम्भ होना स्वाभाविक था । एक हजार वर्ष तक हमारे देश का वायु- 
मण्ठल एक जागरण-शील जाति के आनन्द सगीत से प्रतिगुक्षित होता रहा 
किन्तु जब प्रकृति-काव्य पर्याप्त हो चुका तो जीवन-दर्शान शनै* शने उसका 
स्थान ग्रहण करने लगा। चिन्तन का युग आरम्म हो गया। ऋग्वेद के 
सगीतमय उद्गारा का अन्त उपनिषदों के चिन्तनमय विचारे में हुआ। वढ 
का पर्यवसान वेदान्त में हुआ | 

यद्यपि वेदान्त का मूल अमिप्राय उपनिषदो से ही है, फिर भी उपनिषदो 
के श्राधार पर विकसित सम्पूर्ण धार्मिक और दार्शनिक परम्परा वेदान्त के ही 
नाम से विख्यात है | यदि हम उपनिपदों और उनके आधार पर विकसित 
सम्पूर्ण विचार परम्परा को वेदांत माने तो वेदात के विकास के तीन प्रस्थान 
हैँ । वेदात सम्प्रदाय में ये मस्थान-त्रय के नाम से प्रसिद्ध हैं । उपनिषद्‌ श्रुति- 
प्रस्यान कहलाती हैं क्योंकि टनमें सत्य के वे साक्षात्‌ श्रनुभव मसन्निहित हैं 
जो हमारे पुण्यदेश के प्राचीन ऋषियों को मानवीय चिन्तन के प्रमात में प्राप्त 
हुए थे । मगवद्‌-गीता स्मृति-प्रस्थान कहलाती है क्योकि उसमे सत्य की मूल- 
परम्परा के सस्मरण सग्रहीत हैं। वेदांत-सूत्र तक-प्रस्थान कहलाते है क्याक्रि 
वे वेदात के व्रिक्रास में तक-पद्धति के प्रतीक हैं। इन तीनो प्रस्थानों के क्रम 
मे एक न्याय सगति है। लोकिक जगत्‌ के वाह्य रूपों म अन्तर्निहित एक 
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परोक्ष-लोक की सत्ता की चेतना ऋग्वेद की काव्यात्मा में सर्वन्न व्याप्त है | 
सत्य के उन साक्षात्‌ अनुभवों के सग्ह-रूप उपनिषदों में उस चेतना का पर्य- 
वसान होना अनिवार्य था। उपनिपद्‌ वेदा के अतिम माग हैं तथा उनमें 
भारतीय चिन्तन का पर्यवसान है। उपनिषदोा में भारतीय चिन्तन अपनी 
पराकाष्टा को पहुँच गया सा जान पडता है। किंतु आध्यात्मिक श्रनुभव की 
वे कोटियाँ जो एरकॉत श्राश्रमो की निईन्द्द शाति में रहने वाले प्राचीन ऋषियों 
के लिये समव थीं, जीवन के कोलाइल और जगत्‌ के उपद्रवा मे रहनेवाले 
साधारण जनों के लिये गम्य नहीं थी । उनके लिये एक ऐसी वस्तु की 
अवश्यकता थी जिसमे सत्य का स्वरूप अ्रक्षुर्ण रहने पर भी वह सुगम हो | 
भगवद्‌-गीता उपनिषदों का ऐसा ही लोकानुकूल सस्करण है। उसमें सत्य की 
सरलता और जीवन की सरसता है, अतः उसका हमारे देशवासियों पर सबसे 
श्रधिक प्रभाव रहा है| प्रत्येक गृह गीता-मन्दिर है, और प्रत्येक आत्मा 
उसके सत्याडडलोक से प्रकाशित है। सरल और भ्रद्धाह्न जनों के लिये तो 
वह सत्य का अतिम शब्द है । 
किन्तु विवेचनात्मक बुद्धि वालों के लिये यह यथेष्ट नहीं या। यद्यपि 
उपनिषदों में सत्य के पूर्ण अनुभव निद्ित हैं. किन्तु उनका रूप व्यवस्थित 
नहीं है, यदि रूप की व्यवस्था का तात्यर्य विचार की ताकिक सगति से है। 
वे आधुनिक अर्थ में दशन के ग्रथ नहीं हैं। वे प्राचीन ऋषियों को तीज 
अनुभव के क्षणों में प्राप्त सत्य-साक्षात्कार के सहजोदगार हैं। किसी 
व्यक्ति विशेष द्वारा प्रतिपादित दर्शन-पद्धति की अपेक्षा उन्हें सत्य की सस्थायें 
कहना श्रधिक उपयुक्त होगा । उनमे सन्निहित अनुभवों की अपरोक्षता तथा 
प्रयोजन की ब्यावहारिकता के कारण वे श्रधिक सजीव तथा इसी कारण 
बाह्य रूप में कम व्यवस्थित हैं। उनके रचयिताओं ऊफी अनेकता और निर्माण 
काल की विभिन्‍नता के कारण विचार-सगति एक पकार से असभवन्सी है | 
किन्तु उनकी प्रेरणा का मूल एक आच्यात्मिक क्राति के युग की सामान्य 
चेतना में है, अव विशेष रूपा मे अनेक भेद होते हुए भी उनमें भावना 
और मयोजन की समानता है | उपनिषदों के बाद बेदात परम्परा का विस्तार 
करने वालों ने उनके प्रयोजन की इस एकत्ता के विषय में भी सदेह नहीं 
किया । किन्तु यह दाशनिक दृष्टिफोण और श्राव्यात्मिक प्रयोजन की सामान्य 
एकता मात्र है| विशेष सिद्धातो मे इतना मतभेद है क्रि -नक्रा सामजस्य 
कृठिन है| किन्तु बेदात के प्राचीन प्रचारकों की दृष्टि में श्रुति का एक शब्द 


विषय-प्रवेश ३ 


भी उपेक्षणीय नहीं हो सकता, और श्रुति के विषय में असगति भी अकल्प- 
नीय है | अत. वेदात के प्रतिपादिकों के लिये उपनिपद्‌-वेदांत को तक-संगत 
रूप देना एक पवित्र फर्तव्य हो गया। बौद्ध और जैन तथा साख्य-योग, न्‍्याय- 
वैशेषिक, मीमासा आदि प्रतिपत्नी दर्शनों के बढ़ते हुए विरोध के कारण यह 
कतव्य और भी प्रचल हो गया । अनेक सज्ञकारों ने उपनिषद्‌-वेदात को 
व्यवस्थित रूप देने की चेशा की | यद्यपि उपनिषदों से सिद्धांत के विषय में 
विविध सूत्रकारों में मतभेद था ( जेसा कि ब्रह्म-सूत्रों मे बादरायण की विविध 
सूत्ञकारों के मतों की चर्चा से स्पष्ट है ), किन्तु उनमें किसी को उपनिपदों की 
तत्वगत एकता में सदेह नहीं था, और प्रत्येक ने अपने दृष्टिकोण से उपनिपद्‌ 
बेदात को एक व्यवस्थित दर्शन का रूप देने की चेष्टा की । कदाचित्‌ वेदांत 
के तत्व और परम्परा के सफलतम प्रतीक होने के कारण बादरायण के ब्रह्मसृन्न 
ही सुरक्षित रह सके तथा इसी कारण उनऊी इतनी प्रतिष्ठा और ख्याति है। 


किन्तु वादरायण के त््-सूत्र विपय में पर्याप्त होते हुए भी अथ मे इतने 
कूद ई फ़ि स्वतन्त्र रूप से उनका तात्पर्य समभना दुष्कर है| अत. ब्रह्म-सूत्रो 
के व्याख्यान के रूप में वेदात की परम्परा जारी रही । सक्षिप्त सूत्रों का अनेक 
विशाल भाष्यो के रूप में विघ्तार हुआ | जिप्त प्रकार उपनिषदों के सिद्धात 
के विपय में सूत्रकारों में मतमद रहा, उसी प्रकार ब्रह्म-सूत्रों के तात्पर्य के 
विषय में भाष्यक्रारों में मतभेद रहा, तथा जिस प्रकार बादरायण के ब्रह्मसून्र 
उपनिपद्‌ वेदात के सफच-तम समन्वय के रूप में अवशिष्ट रहे उसी प्रकार श्री 
शकराचार्य का शारीरक-मभाष्य ब्रह्मसूत्र की सबसे अधिक प्रामाणिक व्याख्या 
के रूप में सुरक्षित रहा। हाल में कुछ आधुनिक समालोचको ने इस विषय में 
कुछ सदेह उपस्थित क्या है। डा० थीबवो (9 ग्र७७५४ ) भी 
रामानुज के माष्य को सूत्र के शब्द और माव के अधिक निकट मानते हैं, 
यद्यत्ि वे यह स्वीकार करते हैं कि श्री शकराचार्य का भाष्य उपनिषदों की 
भावना के अधिक समीप है | इस निर्णय का स्पष्ट निष्फर्प यही निकलता है 
कि भ्री शंकराचार्य ने उपनिपदों के तालय को सूत्रकार की अपेक्षा अधिक 
अच्छी तरह समझा । यह निष्कप परम्परा के विरुद्ध है जो सूत्रों को उपनिपदो 
का व्यवस्थित समन्वय मात्र मानती है। आखिर यह परम्परा सत्य के आधार 
पर ही चली होगी | श्री शफराचार्य ने उस परम्परा के सत्य पर विश्वास 
किया । वे सूत्रों को चेदांत-पाक्य-ऊुसुमों के श॒ुम्फन के लिये सूच-मात्र मानते 
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हैं ।* वे केवल उपनिषदों को ही मल वेदाल मानते हैं और उन्होंने सूतो का 
भाष्य इसी विश्वास के आधार पर किया है कि वे उपनिषद्‌-बेदांत के प्रति- 
निधि हैँ। अस्ठु, यह स्वाभाविक और अनिवार्य है कि उनकी व्याख्या 
उपनिपदों की भावना के अनुकूल हो । सदेह के क्षणों में हम भी शकराचार्य 
पर सृत्रकार के शब्दों के साथ खाचातानी करने का दोषारोपण भले ही करे , 
किन्तु समस्त अ्रोति का वास्तविक श्रोर मूल उत्तरदायित्व सूञ्ञकार पर ही है । 

इसके अतिरिक्त ब्रह्मस॒न्नों के व्याख्यान का प्रश्न, जैसा कि डा० थीतो 
( 40 7ए्७७७४६ ) ने अपने श्री माष्य के अनुवाद की भूमिका में कहा 
है, 'दाशनिक की श्रपेज्ञा आ्रालोचमात्मक महत्व का अधिक है? । वास्तविक 
महत्व की बात|यह नहीं है कि अह्म-सत्रों का यथार्थ व्याख्याकार कौन है, 
वरन्‌ यह कि मूल बेंदान्त का वास्तविक प्रतिनिधि कौन है | इस प्रसंग में 
श्री शंकराचार्य की श्रेष्ठता “्सवमान्य है। प्राचीन वेदान्त के वे सबसे बढ़े 
प्रतिनिधि माने जाते हैं। भी रामानुज ने ब्रह्मसूत्रों को स्वतन्त्र मान कर उनकी 
व्याख्या की है। जो भी रामानुज के भाष्य को सूत्रकार के अधिक निकट 
मानते हैं वे भी यह स्वीकार करते हैं कि उनकी व्याख्या के लिये उपनिषदो 
में बहुत कम आधार है। श्री शकराचाय ने प्राचीन उपनिषदों का माप्य 
किया है श्लौर अपने भाष्यों में प्राय. प्राचीन उपनिषदों से ही उद्धरण भी 
दिये हैं। इसके विपरीत श्री रामानुज ने अपने भाष्य में प्राय अर्वाचीन 
उपनिषदों श्रोर पुराए, महाभारत आदि से अधिक उद्धरण दिये हैं। श्री 
शकराचार्य की श्रपेक्षा कही अ्रधिक काल तक जीवित रहने पर भी उन्होंने 
शपनिषदों पर भाष्य नहीं किया | इससे मूल बेदान्त के साथ उनका सम्बन्ध 
स्पष्ट हो जाता है । ब्रह्मसूत्रों के व्याख्याकार की दृष्टि से भी रामानुज का जितना 
भी महत्व हो तथा स्वतन्त्र रूप से उनके दशन-सिद्धान्त का जितना भी 
मूल्य हो, किन्तु उपनिषदों पर अशत' आश्नित होते हुए भी उनका सिद्धान्त 
मूल वेदान्त का प्रतिनिधि नहीं है, तथा ब्रह्मसूत्रों के भाष्यकार की दृष्टि से 
श्री शकराचार्य के प्रति हमारा कितना भी सन्देद्द हो किन्तु वे निस्सन्देह 
प्राचीन वेंदान्त के श्रेष्ठम प्रतिनिधि हैं। श्री शक्रगचार्य ने वेदान्त-सिद्धान्त 
करा इतना परिपूर्ण प्रतिपादन किया है कि उनके बाद वेदान्त शॉकर-दर्शन के 
साथ समाना्थक-सा हो गया । वेदान्त के व्योम-मडल में वेश्व॒व की भाँति 
अपनी आ्रात्मा के चिरन्‍्तन आलोक से हमारे सत्य-पथ का प्रदर्शन करते हैं। 


2 बेदांत वाक्य-कुसुम ग्रथना थ त्व्रात्‌ सत्लाणाम्‌ 4 ब्र० खू० मा०_ १-१-२ । 
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भाष्यकार की दृष्टि से श्री शकराचाय का स्थान भाग्तीय चिन्तन के 
इतिहास में अद्वितीय है। उनकी व्याख्यान और प्रतिपादन की प्रतिभा की 
कही भी तुलना नहीं मिल सकती | उनके भाष्य केवल एक दशन-सिद्धान्त 
के पूण प्रतिपादक ही नही वरन्‌ साहित्य की अनमोल निधि हैं। जितने वे 
अपने विचारों के महत्व के लिये मूल्यवान्‌ हैं उतने ही श्रपनी शैली के 
लिये सराहनीय है । ऊफिन्तु श्री शकर्नचाय क्रेवल एक भाष्यकार ही नहीं 
थे, वे हमारे देश के सब्से अधिक प्रतिभावान्‌ दाशनिक ये | किन्तु वे आधु- 
निऊ अर्थ मे दाशनिक नहीं थे | मारत में दर्शन बौद्धिक विलास नहीं था, 
बगन वह जीवन का एक आध्यात्मिक उद्योग था। वह जीवन और जगत्‌ के 
वरम सत्य की खोज था । श्री शंकराचार्य का दर्शन अ्रसख्य वर्तमान बौद्धिक 
सिद्धान्तों की सख्या को बढाने वाला एक सिद्धान्त नहीं है, वरन्‌ वह अनु- 
भव के एक सरल और चरम सत्य का प्रांजल निवंचन है | सत्य का साज्षा- 
त्कार करने वालो में श्री शकराचार्य प्रथम नही थे, किन्ठु उस सत्य को लोक- 
, आाद्य बनाने वालों में वे श्रेष्ठम थे | एक प्राचीन परम्परा के आधार पर 
उन्होंने एक पूर्ण दशन का निर्माण किया। प्रो० दासगुप्त का यह कथन 
सत्य ह सकता है कि बहुत सी समस्याओं का जिन्हें श्री शकराचार्य ने 
अछूता छोड दिया था उनके अनुयागियो ने ही पूर्ण विवेचन किया है ।* 
क्रिन्तु इस कथन से प्रो० राधाकृष्युन्‌ू के इस मत का उद्देश्य नष्ट नहीं 
होता कि श्री शकराचाय का दर्शन अपने में पूर्ण तथा पूर्वापर-निर्पेक्ष है, 
और एक कला-कृति की स्वत सिद्ध पूर्णता रखता है | 


किन्तु श्री शकराचार्य केवल एक दाशंनिक भरी नहीं थे। वे जीवन और 
जगत के द्रष्टा मात्र नही थे, किन्तु दोनों के उद्धारक थे । वे सत्य के अवतार 
थे। ४ वे सत्य के प्रतिपादक ही नहीं वरन्‌ उसके प्रचारक भी थे । उन्होंने 
केवल एक दशन का प्रतिपादन मात्र नहीं किया, वरन्‌ थे मानव जाति के 
लिये सन्देश लेक्ग आये थे, इसीलिये वे जगदुगुरु कहलाये।व सत्य के 
वीद्धिक प्रतिपादन मात्र से सत॒ष्ट न थे, वरन प्रत्येक मनुय को उससे अवगत 
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न्‍ 
कराना उन्होंने अपने जीवन का अध्यात्मिक ध्येय बना लिया था। उनका 
जीवन एकान्त चिन्तन मात्र का जीवन नहीं था, वरन्‌ एक आध्यात्मिक ध्येय 
के लिये आत्म समपंण था। उन्होने प्राचीन श्र॒तियों पर प्रामाणिक भाष्य ही 
नहीं लिखे बरन्‌ अपने कार्य मे सहायता देने के लिये शिष्य भी बनाये और 
सत्य की परम्परा को प्रचलित रखने के लिये देश के चारो कानों पर पीठ 
स्थापित किये । उन्होंने कन्या-ऊुमारी से काश्मीर तक और पुरी से द्वारका 
तक की यात्रा को तथा जनता को सत्य का उपदेश ठिया। यात्रा के प्रसंग 
में उनकी विभिन्न सम्प्रदायों के आचायों से मेट हुई। उनके साथ उन्होंने 
शास्त्रार्थ किया, उनको परास्त कर कुछ को अपने सम्प्रदाय में दीक्षित कर 
अपना शिष्य बना लिया। किन्तु इस सब में उनका उद्देश्य पर-मत-खण्डन 
नहीं, बरन्‌ श्राध्यात्मिक-तत्व-निदश न रहा | न्याय उनके लिये एक टदाशनिक 
क्रौड़ा नहीं था जैसा कि उनके शअ्रनुयायियों के लिये था । इन शास्लत्रार्थों में 
उनका उद्देश्य ताकिक चमत्कारों का प्रदर्शन नहीं, वरन्‌ सत्य का निरदर्शन 
था । अह्मसज्ा के तकपाद की भूमिका में जहाँ उन्होंने विभिन्नमतों का तर्कानु- 
सार खण्डन ह्िया हें उन्होंने यह स्पष्ट कर दिया है कि वेदान्त का उद्देश्य 
सत्य का निदर्शन मात्र है, केवल तक के आधार पर किसी मत का खण्डन था 
मण्डन नहीं है । “४ वे इस शक्कर से अनमिज्ञ न थे कि सत्य के साधको के 
लिये मोक्ष के साधन रूप से सत्य-भाक का निदर्शन मात्र पर्याप्त है, श्रन्य मतों 
के साथ देंष तथा उनका खडन उन्हें शोभा नहीं देता | * वे इस वात यो 
स्वीकार करते हैं कि वेदान्त का किसी मत से विरोव नहीं है, क्योंकि उसका 
उद्देश्य केवल एक अनुभव के सर्वमान्य सरल-तम सत्य का निदर्शन मात्र 
है |“ किन्तु फिर भी ऐसे कई सत हैं जिनका बडी गम्मीरता से प्रतिपादन 





५., यद्यपीद वेदान्तवाक्यानामैदम्पय निरूपयित॒ शास्त्र प्रवृत न तकशास्त्रवतू 
केवलामियक्तिमिः कश्नित्सिद्धान्त साधयितुं दूषयितु वा प्रवृतम्‌ | ब्र० सु० 
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६ मुमक्तूणा मोक्षसाधनत्वेन. सम्यग्दर्शननिरूपणाय स्वपक्तस्थापनमेब 
केयज्ञ ऊर्त युक्त कि पराक्षताकरणेन परत्रिद्देषकरणेन। ब्र० खु० 
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७. वैरन्योन्यविरोधिमिरस्मदीयोड्य वैदिक. स्वाडनन्यत्वादास्मकलद्शनपन्नो 
ने विरुध्यते | मां० का० भा० रे-१७ 
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किया गया है और महाजनों ने जिन्हे ग्रहण किया हैं, सरल जन उनके प्रमवि- 
पु रूप से अन्त हो सकते हैं |“ अत सत्य के तथा मानवता के सत्या- 
घिकार के हित के लिये उनका खड़न आवश्यक है। यदि वे मत न्याय 
सगत नहीं हैं ओर जीवन तथा अनुमव की व्याख्या नहीं कर सकते, तो व 
सत्य के प्रतिनिधि नहीं है, अतः खरडनीय हैं | सत्य का निद्शन आवश्यक 
है पर साथ ही असत्य का खडन भी अनिवार्य है | दार्शनिक के कर्तव्य के इस 
उत्तर माग के महत्व की उपेक्षा उनके लिये सम्भव नहीं थी जिनके मताचु- 
सार अज्ञान का निवारण सत्य-भान का एक प्रतियोगी श्रग है । 


किन्तु सत्य के एक सत्य साधक की भाँति श्री शकराचाय ने अपने मत 
का प्रतिपाठदन एक दाश निक मावना के साथ किया। उन्होंने अन्य मताव- 
लम्बियों को विधर्मी की दृष्टि से नदी देखा ओर न उनके वलात्‌ धर्मपरि- 
बत्तन श्रथवा सद्दार को उचित सममा। अन्य धर्म के सस्थापकों को उन्होंने 
बडे सम्मान के साथ सम्बोधित किया है । भिन्‍न दर्शनों के मानने वालों के 
साथ उन्होने आदर का व्यवहार किया | समानता का पद देकर उनके साथ 
शाख्त्राथ किया तथा उनके दर्शनों में जो कुछ सत्य था उसकी उदय्रेक्षा नहीं 
की | सत्यानुरूप भाव से ही उन्होंने सत्य का निदर्शन किया | धर्म-परिवर्तन 
उनका मत नहीं था वरन्‌ उनके सत्य साग का स्वाभाविक परिणाम था | वह 
बलपूर्वक नहीं वरन्‌ विश्वास पू्वक परिवर्तन था | मण्डन मिश्र का उदाहरण 
इस ग्रसंग में सब से अधिक स्मरणीय है | श्री शक्राचाय के रुन्देश का 
प्रचार तलवार की थार पर नहीं, बरन्‌ सत्य की भावना से हुआ है। उन्होंने 
मनुष्य तक अ्रपना सन्देश पहुँचाने के लिये अमानुष्रिक साधनों का आश्रय नहीं 
लिया, वरन्‌ अत्यन्त माननीय और उठात्त मार्ग का अनुसरण किया | नीति 
ओर घर्म के नाम पर उन्होंने शान्ति-प्रिय मनुष्यों पर अनैतिक तथा अधर्मपूर्ण 
अत्याचार नही किये, वरन्‌ अश्रत्यन्त धर्म और सत्यपूण प्रणाली से भनुप्यों 
को सत्य और शान्ति का सन्देश दिया | उन्होने असत्य को सत्य का सधन 
बनाकर उसे मिथ्या नहीं वनाथा वरन्‌ अपनी ही महिमा में उसकी प्रतिष्ठा 
की । उन्होंने सत्य का प्रह्मार कर मनुष्य के हृदय को विक्षत नहीं किया, 








८ तथापि महाजनपरियद्ीतानि महान्ति सांख्याठितन्त्राणि सम्यर्दर्श- 
नाउपदेशेन प्रवृवान्युपत्रभ्व॒ भवेत्‌. केपाजिन्मन्दमतीनामेतान्यपि 
सम्यग्दर्शनोपदेशानीत्वपत्षा | ब्र० सू० भा० २ २-१ 
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वरन्‌ केवल सत्य का निदर्शन कर मानव जाति को बल और पकाश दिया । 
उन्होंने सत्य का उपदेश मात्र नहीं बरन्‌ पालन किया | वेदान्त का पथ 
निदांष तथा शान्ति प्रिय जनों के रक्त" से रज्ित नहीं, वरन् सत्य के प्रकाश से 
उज्ज्वल है । वेदान्त ही ससार का अकेला धर्म है जिसने सदा सत्य के प्रचार 
में सन्‍्मार्ग का अवलम्बन किया है | उसके सत््य की शिखा से असत्य का 
धूम नहीं निकलता | ब्रह्म का दूत शैतान का सिपाही नहीं था। धर्म के 
आकाश मण्डल मे श्री शंकराचाय अपनी भस्मजारी शिखा से विस्मित विश्व 
की दृष्टि को श्रन्ध करते हुए धूमकेत तथा शान्ति प्रिय मानवता के 
विनाश के अग्रदूत की माँति प्रकट नहीं हुए, वरन्‌ सत्य-प्रिय जगत्‌ को शाति 
ओर श्रेय का आश्वासन देने वाले प्रशान्त-पुनीत सूथ की माँति उदय हुए । 
वे सत्य के प्रचारक ही नहीं ये वरन सत्यता पूवक सत्य का पालन, दार्शनिक 
भाव से दर्शन का प्रतिपादन, धार्मिक रूप से धम सस्थापन, शान्त-विधि से 
मत प्रचारण, मानवीय मावना से मनुष्यों को सदेश-प्रदान, करने वालों में 


श्री शंकराचाय बुद्ध ओर ईसा को श्रेणी में हैं। 


किन्तु हमारे देश के सर्वश्रेष्ठ धर्म के इस महान्‌ सस्थापक के विपय में 
यह सामान्य धारणा है कि जिस दशन-सिद्धान्त का उन्होने प्रतिपादन किया है 
बह उनके जीवन के सिद्धान्त और प्रयोजन के नितान्त विदद्व है। उनका 
जीवन सत्य के प्रचार के लिये आत्म-समर्पण का जीवन था और उस कार्य 
को उन्होंने बड़ी सदूमावना श्रौर सचेष्ठता के साथ सम्पादित किया | ड्रिन्तु जिस 
दर्शन का उन्होने प्रतिपादन क्रिया उसके विषय में विश्वास किया जाता है कि 
बह हसे निष्क्रियुता और निरपेक्षता के आदर्श की ओर ले जाता है। उनके 
धर्म का सिद्धान्त लोक का नि:श्रयेस था तथा उनकी साधना का उद्देश्य जगत्‌ 
का उद्धार था, किन्तु उनके दशन के अनुसार लोक ओर जगत्‌ दोनों ही मिथ्या 
हैं| मानव-जाति चिरन्तनता के महासागर पर एक बुदूबुद-ओ्ेणी के समान 
है, तथा जगत्‌ मृग-जल की भाँति मिथ्या है । लोक की छुच्छेता का विश्वास 
ही मि श्र यस है और जगत्‌ की असत्यता का ज्ञान ही उसका उद्धार है | श्री 
शकराचाय के जीवन और दश्शन का यह्द पारस्परिक विरोध एक सिद्धान्त 
का रूप अहण करता हुआ जान पडता है जब हम यह सोचते हैं कि श्रीशकरा- 
चार्य ने अपने घर्म को भविष्य के लिये एक चिसन्‍्तन परम्परा का रूप देने के 
लिये देश के चारों कोनों पर पीठों को स्थापना की । जो सामान्य रूप से उनका 


विपय-प्रवेश ६ 


दर्शन कद्दा जाता है उसके आधार पर तो उनका समस्त जीवन एक आत्म- 
व्यावात तथा दम्भ से पूर्ण जान पड़ता है। जहाँ दशन केवल बौडिक चिन्तन 
मात्र है वहाँ उसका जीवन से विरोब यदि मान्य नहीं तो अवगम्ध अवश्य है | 
किन्तु जहाँ द्शन जीवन की साधना है वहाँ यह अवगम्य भी नहीं । केवल बौडिक 
विचारक भी उन असामजस्पों से श्रमभिश् नहीं थे जो उनके विचार से 
उत्पन्न होते थे । अपने विचारों 'से उत्तन्न होने वाले मयकर परिणामों से हा सम 
(प्ृथा0०) स्वय हैरान था। बाकले (8970:०॥०४ए) और कान्ट (हि ०00) 
जैसे महान्‌ दाशनिकों ने भी अपने सिद्धान्तों से समझौता किया है, इससे जीवन 
के साथ दशन की एकता का सत्य प्रमाणित होता है। भ्रीशकराचाय के समान 
- भमहान्‌ दाशनिफ दतनो दृढता के साथ एक ऐसे दशन का प्रतिपादन कर 
सकता है जो उनके जीवन और साधना के सिद्धान्त तथा प्रयोजन के नितान्त 
विरुद्ध हो, यह मान्य नहीं | जब हम यह विचार करते हैं कि वह साधना उस 
दर्शन से प्रेरित ही नहीं वरन्‌ , उसीके प्रचार के लिये थी तो यह मत और भी 
अधिक अमर न्‍्य हो जाता है [यह एक आश्चर्य की बात है फ्रि निष्कियता | 
ओर निरपेक्षता का दशन लोक-सेवा के लिये इतने सक्रिय जीवन के लिये प्रेरणा 
कैसे दे सका , लोक की तुच्छता और जगत्‌ के मिथ्यात्व का दशन लोऊ के , 
मोक्ष श्रोर जगत्‌ के उद्धार की साधना का आधार कैसे बन सका, विनाश 
को जीवन का पर्यवसान मानने वाला एक जाति का उद्धर्ता कैसे माना जाता 
रहा | या तो वह दशन जो उनका कहा जाता है उनके बास्तविक दर्शन का 
विक्ृतत रूप है, या श्री शकराचार्य दम्म और छल की प्रतिमू्ति थे। दोनों ही 
निणंय बडे भयानक प्रतीत होते हैं । यह मानना कठिन है कि ग्रतिपत्षी समालो- 
चक तथा निष्पक्ष विद्वान ही नहीं उनके अनुयायी भी एक सहस्त बर्ष तक 
उनके दशन की विक्वत व्याख्या करते रहे | किन्तु यह मानना और भी कठिन 
है कि श्रीशकराचार्य के समान सत्य-मक्त सावक के दर्शन और जीवन में इतना 
आत्म-व्याघात-मय छुट्म छिपा रहा हो | समस्या वडी जटिल है, किन्तु इसका 
निर्णय अविलम्प रूप से आवश्यक है | या तो हमें यह मानना होगा कि जो 
श्री शक्राचाय का दशन कह्दा जाता है वह उनके वास्तविक मत का विक् 
रूप मात्र है ओर उस विक्ृति के इतिहास की व्याख्या करनी होगी; अथवा 
यदि ये व्याख्यायें यथार्थ हैं, तो हम यह मानना होगा कि श्री शकराचार्य का 
जीवन एक अत्यन्त शोचनीय मिथ्याचार का जीवन था | 


दूसरा अध्याय 
प्व-पत्त 
* सामान्यतः यह विश्वास किया जाता है और बहुत से विद्वानों का भी 
यही मत हे कि वेदान्त निपेधष ओर पलायन का दशन है । वेदान्त मे जगत्‌ 
की सत्यता औ्रौर जीवन के मूल्यों का निषेध किया गया है | यह कहा जाता 
है कि यदि वेदान्त के अनुसार जगत्‌ मिथ्या हे ओर जीवन माया है तो 
हमारे उच्चतम आरादश मिथ्या-लोक के असत्याउडकाश में उडते हुए निस्तत्व 
बुदूबुदो के समान हैं और हमारी श्रेष्ठटस आकान्षायें स्वप्न-लोक में प्रेत छायाश्रों 
की खोज मात्र हैं । एक मात्र सत्य समस्त दृश्य तथा भेय जगत्‌ से परे कोई 
अजेय तत्व (अथवा अ्र-तत्व) है, ओर एक सर्वातीत अन्धकार में आत्माका 
विलय ही परमानन्द की प्राति है। एक ऐसे सिद्धान्त के आधार पर जो जीवन 
ओर जगत, व्यक्तित्व और प्रगति, इच्छा और सुख, प्रयक्ष और प्राप्ति का 
निषेध करता हो, एक सार्थक जीवन दशन का निर्माण कदाचित्‌ ही सम्मव 
है। अ्रत. बडे विश्वास के साथ इस मत का प्रतिपादन किया गया है कि 
वेदान्त में यथाथ में किसी प्रकार के ग्राचार-दशन के लिये स्थान नहीं है 
ओर यदि उसमें कोई आचार-दर्शान सम्भव है तो वह नैष्फर्म्य-बाद है जो 
वास्तव में काई आचार-दर्शन नहीं । 

पश्चिमीय विद्धान्‌ वेदान्त के बडे गम्भीर अध्ययन ओर उसके सिद्धान्तों 

के गम्भीर विवेचन के बाद इस परिणाम पर पहुँचे हैं। मैक्समूलर ( )४७5 
४प9) तथा डॉयसन ( .20७प्र580॥ ) के समान निष्क्ष विद्वानों ने 

गम्भीर श्रध्ययन के बाद इस परिणाम को अनिवार्य पाया है । मेकेन्जी 
((०६९॥५6) तथा डॉ० अ्कहाद ((300एॉ॥४१४) के समान पक्षपाती 
विद्वानों ने अपने निष्कर्षों को धर्म मान कर प्रतिपादित किया है| एक जिस 
निष्कर्ष पर पहुँचे हैँ उसी का उन्होने प्रतिपादन किया है, दूसरे जिसका ग्रति 
पादन करना चाहते हैं उसी निष्कप पर पहुँचते ई। भारतीय-चिन्तन से एक जीवन- 
व्यापी सम्पक और सहानुभूति रहने के कारण मैक्समृूलर मे अन्य ईधाई समालो- 
चकों का सा घार्मिक पूर्वानुरोध (?] शुपवा०७) 7४ प्रया जाता फिर भी 

२० 


पूर्व-पक्त रे 


वेंदान्त को एक 'कठोर एकलवबाद! ( िरताठाणाडु र्च07७07 ) 
की सभा देकर उन्होंने वेदान्त में आचार के मूल्य के लिये श्रधिक स्थान 
नहीं रक्खा | पॉल डॉयमन मी वेदान्त के एक दी तथा गम्मीर अध्ययन 
के बाद वेदान्त में ग्राचार-दर्शन के लिये व्यावह्वरिक उपयोगिता से अधिक 
मूल्य न दे सके । उनके अनुसार व्यावहारिक वेदान्त में दी श्राचार-दर्शन 
का मूल्य है, पारमार्थिक वेदान्त में उसका कोई स्थान नहीं है । मोक्ष के 
लिये केवल सत्व-शुद्धि के साधन रूप से नैतिक आचार की उपयोगिता है, 
उसका कोई श्रेयस-मूल्य नहीं है | ग्रो० मेकेन्नी के अनुसार बेदान्त भारतीय 
चिन्तन का प्रतिनिधि है शोर उनके अनुसार भारतीय चिन्तन-सिद्धान्तों ने 
आचार-दर्शन के लिये कोई स्थान नहीं रकखा है | डॉ० अकहाट का महान 
अन्वेपण ग्रन्य “सर्वेश्वरवाद और जीवन का मूल्य” (?िक्षात/शवशा शात 
#9 -ए४०]०७ 0 ]776 ) वेंदान्तिक आचार दर्शन के विरुद्ध सबसे 
प्रबल तथा गम्भीर आक्रमण है और वेदान्तिक आचार-दर्शन की ईसाई 
समालोचना की पराक्राष्ठा अक्रेत करता है । उन्होंने भारतीय चिन्तन में 
जीवन के मूल्यों की भावना पर सर्वेश्वरवाद के प्रमाव के अध्ययन के लिये 
उवरतम क्षेत्र पाया है | उनका विश्वास है कि भारतवर्ष सर्वेश्वरवाद की 
मातृभूमि है श्रोर मारत में सर्वेश्वर्वाद शुद्धतम रूप में पाया जाता है। अत 
जीवन पर इसका प्रभाव यहाँ सब से अधिक स्पष्ट रूप से देखा जा सकता 
है | मैक्समूलर के इस तीम्र व्यय के वाठ भी कि उन प्राचीन सत्यान्वेषकों 
को रहस्यवादी श्रथवा सर्वेश्वरवादी कह कर ढाल देना सरल है, यत्रपि 
प्रयोग करने वाले सत्य इन परिमापाओ का प्रूर्ण अर्थ नहीं समझते! तथा 
डॉयसन के इस मत के बाद भी कि विदान्त को किसी भी परम्परागत परिभापा 
की सीमा में नहीं बाँधा जा सकता'डॉ०अकद्वार्ट अपने को कॉवेल ((/0७0७]]) 
के साथ एकमत मानते हैँ जिनके अनुसार “उपनिपदों में सर्वत्र सर्वेश्वर- 
वाद की भावना व्याप्त है! और अपने मत के समर्थन के लिये डॉ० इन्ज, 
डाँ० बार्नेंट, प्रो० मेकडॉनल तथा गार्बे के समानाथक विचारों का आश्रय 
लेकर सर्वेश्वस्वाद को ही भारतीय दर्शन का मुख्य सिद्धान्त मानते है । 
सर्वश्वस्वाद ( शिक्याीशाणगा ) के अनुसार एक ईश्वर ही परम 
सन्षा है | ईश्वर सब कुछ है ओर सब कुछ ईश्वर हे, यही इसका सामान्य 
सिद्धान्त है | ईश्वर के अतिरिक्त किसी.वस्तु का श्रस्तित्व नही है | जो ईश्वर 
में प्थक हे वह गौण अथवा असत्‌ है । जगत्पपच के गौणतल ओर असत्व 


१्ए्‌ श्री शब्डराचाय का आचार दर्शन 


फी कल्पनानुकूल विधेयात्मक ओर निपेघात्मक दो प्रकार का सर्वेश्वर्वाद 
सम्भव है। उपनिषदों में दोना ही प्रकार का सर्वेश्वरवाद पाया जाता है, 
किन्तु श्री शह्डराचाय के अद्वेत वेदान्त में नि्ेधात्मक प्रवत्ति ही प्रतल है 
तथा भी रामानुज के विशिष्टाद्वेत की प्रवृत्ति प्रधानतः विधेयात्मक है जो एक 
यथार्थवादी ईश्वरबाद में पर्यवरित होती है। दोनों ही सामान्य रूप से एक 
ब्रह्म को परम सस्य मानते हैं, किन्तु श्री शद्भुराचाय के अदत ब्रह्म में प्रपच का 
निषेध स्पष्ट है, श्री रामानुज के अनुसार प्रपच ईश्वर की सृष्टि होने के कारण 
गौण है, मिथ्या अथवा असत्‌ नहीं | 

श्री शद्भराचार्य के अ्रह्वेत वाद का मैक्समूलर ने “कठोर एकत्व- 
वाद” कहा है। ब्रह्म ही एक मात्र सत्य है, अन्य सब मिथ्या है। 
ब्रह्म एक ऐसा एकत्व है जिसमे सब प्रपच लीन हो जाता है | 
यह सर्वमक्षी ब्रह्म श्री शड्डर का आविष्कार नहीं, वरन्‌ उपनिषदों के, 
सनातन सत्य का पुन. प्रतिपादन मात्र है। श्री शद्धर के अद्वेत में समस्त 
प्रपच का निषेध हो जाता हे | उनके अनुसार विशेष नितान्त अकिचित्‌ है । 
(तत्वमसि? इसका मूल मन्त्र है, जिसका सामान्य अर्थ ब्रह्म के एकत्व में जीव 
और जगत्‌ का विलय है | उस एकत्व में प्रपच-भेद का निपेष हो जाता है, 
तथा "नेति? 'नेति! से ह्वी उसका निर्वेचन हो सकता है। वह्ट ब्रह्म नितान्त 
निगुण तथा हमारे ज्ञान के समस्त साधनों से परे है | श्रत हमारे शान-गग्य 
प्रपच-मेद के समस्त विधेय (?60709/68 ) ब्रह्म में निपेध्य हैं । 
उच्चतम विधेयों का उद्दे श्य अगम्य को किसी प्रकार गम्य बनाना मात्र है। 
सत्‌, चिंत्‌ ओर आनन्द ब्रह्म के स्वरूप का निर्वचन नहीं करते । डॉ० डाय- 
सन के मतानुसार सत्‌ सामान्य सत्ता का तुलना में असत्‌ है, इसी प्रकार 
चित्‌ समस्त वैपयरिक ज्ञान का निराकरण ओर आनन्द समस्त दुःख का 
निरेघ है | इसका परिणाम विधेय जगत्‌ का मिथ्यात्व है | 


किन्तु मिथ्या कह कर जगत्‌ का निपेध कर देने से प्रत्यज्ञ अनुभव-गत 
जगत्‌ की स्थिति का समाधान नहीं होता । वेदान्त का प्रसिद्ध मायावाद इसी 
समाधान का प्रयास है। ब्रह्म को जगत्‌ का कारण मान कर ब्रह्म से जगत्‌ 
की उत्पत्ति सिद्ध करने की चेष्टा श्री शड्डराचार्य में हे अवश्य, किन्तु गौण 
रूप मे । श्री रामानुज की भाँति वे जगत को वास्तविक ईश्वर की वास्तविक 
सृष्टि नहीं मानते | श्री शद्गराचार्य के लिये जगतू म्ृगजल की भाँति 


पूव-पत्त १३ 


मिथ्या तथा अविद्यामूलक है। यह अविद्या केवल एक मानसिक सिद्धान्त 
(ए7एला०00269 97776]06) नही वरन्‌ एक तात्विक सिद्धान्त 
(४०४०])॥5४०८७)] [97700 ) है | यह्द केवल हमारे वाह्य जगत्‌ की 


सत्ता में विश्वास का दह्वी मल नहीं वरन्‌ बाह्य जगत की सत्ता का मूल है । 
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योटि समस्त ग्रपच-जगत्‌ मिथ्या है तो जीव भी, जो उ8का एक श्रग है, 
मिथ्या है। जगत्‌ की भाँति जीवत्व और व्यक्तित्व भी अविद्या मूलक हे । यदि 
जीव की एक व्यावहारिक सत्ता मान भी ली जाय तो भी उसका स्वातन्त्र्य स्वी- 
कार्य नही है| वेदान्त में जीव कर्म के आधीन है । कर्म-वन्धन के फल-स्वरूप वह 
जन्म-परम्परा में भ्रमित होता है। उसका वर्तमान एक अनादि अतीत से नियत 
है, और उसका अनन्त भविष्य अतीत और वतंमान दोनों से नियति के समक्ष 
आपत्मसमर्पण के अतिरिक्त उसके लिये और कोई मार्ग नही है | इस निदेय निय- 
तिवाद का परिणाम एक अकरुण निराशाबाद होता है। जीव के कर्म-बन्धन 
और स्वातन्त्य निपेघ का फल प्रयत्न की व्यर्थता और अकर्मण्यता हैं | यदि 
जो हुआ है वह होना था औ्रौर जो होगा वह होना ही है तो ससार में कुछ मी 
करने के प्रयत्न का कोई मूल्य नहीं | कठोर नियति के समत्न आत्म समर्पण 
ही श्रेय है) ऐसे दश न में आशा और उत्तमाह के लिये स्थान नहीं | निरा- 
शाबाद के अनुसार जीवन का अन्त दुख है और दु'ख अनिवारय है | जीवन 
में न कोई विकास है और न प्रयोजन । श्री शद्भराचाय के वेदान्त में शोपेन 
हावर ( ड5ला07शाा७्ा ) तथा हाट्मान ( मिंबवाध्णक्ष्णा ) 
के जैवा प्रत्यक्ष और कठोर निराशाबाद तो नहीं पाया ज्ञाता, फिन्तु जगन्मि- 
थ्यात्व ओर जीवन की असारता का अन्तिम परिणाम निराशावाद ही है । 


फ़िन्तु यह निराशावाद श्री शकराचार्य का आविष्कार नहीं | डॉ० अके- 
हाट के अनुसार इसके चिन्ह भारतीय चिन्तन में आदि से ही पाये जाते हैं 
और कदाचित्‌ जलवायु और राजनीतिक परिस्थिति मी इसमें कारण है। 
यद्यपि वैदिक वर्म एक आशा श्रोर आनद का वर्म है, किन्तु यह आनन्द 
गम्मीर नही है | यह एक प्रकार से अवोधता का आनन्द है और आत्मिक 
जिज्ञासा के अ्रभाव के कारण है। अ्थववेद और उपनिषदों सें जब आध्या- 
त्मिक खोड आरम्भ हो जाती है तो भारतीय चिन्तन के ज्ञितिज पर चिन्ता 
के मेष पिरने लगते हैं | कर्म-सिद्धान्त के उद्धव के साथ तो उसकी गति स्पष्ट 
रूप 3 निगाशायाद की ओर हो जाती है | 
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असतो मा सदृगमय, तमसो मा ज्योतिर्गमय, म्त्योमा अमृत गमय 
उपनिपदों की ऊरुण पुकार है। कम सिद्धान्त का अर्थ जन्म-परम्परा के स्थान 
पर मृत्यु-परम्परा हो जाता है| जीवन एक अमिश,प हो जाता है और जीवन 
की इच्छा मुक्ति की श्रमिलापा में परिशणत हो जाती है। मरण की अनन्त 
परम्परा की अपेक्षा तो विनाश ही श्रधिक वांछनीय है। जलवायु और राज- 
नीतिक कारण मिलकर इस सिद्धान्त को और हृढ बना देते हैं। श्रार्यावत्त के 
विशाल मेंदानो और उच्च पर्वतो के बीच मनुष्य एक तुच्छ प्राणी जान 
पड़ता है | ग्रायनिक जलवायु के कारण शियिलता, निदत्साह, विश्राम की 
कामना मनुष्य को सपर्ष के अ्रयोग्य बनाती है। शताब्दियों के स्वेच्छाचारी 
शासन ने भी मनुष्य को व्यक्तित्वहीन, उदासीन तथा निष्किय बना दिया। 
ऐसे शासन श्रौर जलवायु ने भारत का वातावरण निराशावादी दर्शन के 
अनुकूल बना दिया । अ्रतणव॒ निस्सार और असझ्य जीवन से मुक्ति दिलाने 
वाले दर्शन का सहर्ष स्वागत हुआ। ह 

जगव्‌ को निस्सार मानकर उसकी उपेक्षा पर आश्रित शआ्राशाबाद का 
परिणाम भी अन्त में निराशावाद ही द्वोता है। श्रॉस्ट्रिच ( 05070॥ ) पक्षी 
की भॉति थोडी देर के लिये श्रपनी श्राँखे बन्द कर हम क्षण मर मन में 
सतोष कर सकते हैं, किन्द॒ इस जगत्‌ के कठोर सत्य से मुक्ति नहीं पा सकते | 
मिथ्या कद देने से जगत्‌ का निराकरण नहीं हो सकता | मिथ्या मान लेने पर 
जब कठोर सत्य के रूप में जगत्‌ और उसकी समस्याओं का सामना करना 
पड़ता है तो परिणाम और भी अधिक निराशामय और दु खमय होता है | )र 

इस असझ्य स्थिति से निकलने का एक मात्र माय ब्रह्म की शग्ण है। 
फिन्तु यह मार्ग भी सन्‍्तोप जनक नहीं | ब्रह्म के साथ एकल्व हमारे व्यक्तित्व 
का विनाश है। ब्रह्म निगंण और अनिर्वचनीय है | ब्रह्म के साथ एकत्व अध- 
कार अथवा शूज््य में हमारी सत्ता का विलय है [ इस ब्रक्म-प्राप्ति का आनन्द 
भी जीवन के दुःख से ही नहीं रुख से भी विहद्दीन एक घोर-निद्रा की शान्ति 
है, जो म॒त्यु की शान्ति के समान है। यह ब्रह्म-प्राप्ति हमारे व्यक्तित्व का 
विकास नहीं विनाश है | यह मुक्ति एक कारागार के बन्दी को अनन्त 
मरुस्थल के निस्तब्ध शान्ति और शून्य विस्तार में पहुँच जाने की कल्पना के 
समान है | कल्पना लोक की शूल्य शान्ति क्षण भर में उसकी वेडियो क्री 
मकार से भग हो जाती है और वह अपने को उसी प्रकार सत्य जगत्‌ के 
असह्य बन्धन में पाता है ] 


पू्व-पक्त श्घूू 


और ब्रह्म मं इस वारमा्थिक खतन्‍त्रता की प्राप्ति भी सुगम नहीं है । ब्रह्म 
अनिर्वचनीय और परात्पर है। हमारी किन्हीं शक्तियों द्वारा वह ग्राहद्य श्रथवा 
गम्य नहीं है | वह अज्ञात ही नहीं, अज्ेय हे । वह देश; काल, कारणता 
आदि की कोटियों से मुक्त है | “अणोरणीयान्‌ महतो महीयान?” जैसे विरोधी 
पदों द्वारा ही उसका निर्वेचन हो सकता है । विधयात्मक पद (?0अप्रए९ 976- 
0८४४८७) ब्रह्म के वाचक नहीं लक्षक मात्र है। निपेघात्मक पद(४८४०४४४९- 
ए7८१०४६८४) यह नहीं बताते कि ब्रह्म क्या है वरन्‌ यहवताते हैँ कि वह क्या 
नहीं हैं| श्रतः हम एक अनन्त 'नेति? 'नेति? के अ्रज्ञ यवाद में आ जाते हैं। 
श्रम यवाद का परिणाम विचार की जडता और जीवन की व्यरथंता है। जब 
ब्रक्ष जो जीवन का चरम लक्ष्य है अजेय तथा श्रप्राप्य है ओर उसकी प्राप्त 
का कोई साधन भी नहीं है तो इसका परिणाम घोर निराशावाद होता है। 
बरतंमान से परे पहुँचने की तीत्र कामना द्वारा ही हम एक लक्ष्य की प्राप्ति कर 
सकते हैं | किन्तु वेदान्त में कामना के लिये कोई स्थान नहीं है | अस्त, 

” मनुष्य की प्रकृति को देखते हुए ब्रह्म रूपी लक्ष्य अग्राप्य है । 

ससार के मिथ्यात्व का आदर्श भी एक च्ञणिक भ्रम हे, वह जीवन के 
क्रठोर सत्य के सामने नहीं ठहर सकता । ऐसा ग्रादशश जीवन मे प्रेरणा भी 
नहीं बन सकता । जब ससार मिथ्या है ओर जीवन एक स्वप्न है तो कोई 
भी प्रयत्ञ सार्थक नही है| श्रत- अप्राप्य ब्रह्म तथा मिथ्या जगत्‌ दोनों का ही 
आदर्श समान रूप से निष्क्रियता उत्पन्न करता है| यह द्विवित्र असमजस 
हम एक उदासीनता तथा निष्कियता के मस्स्थल में छोड देता है। किसी 
सार्थक कर्म की प्रेरणा शेप न रह जाने के कारण हम अपने को 
भाग्य के अनन्त और असार पथ पर छोड देते हैँ | व्यक्तित्व ओर जगत्‌ के 
मूल्य के प्रतिपेध के कारण जीवन म रहा सहा उत्साह मी जाता रैहता है। 
जीवन के मूल्य ओर प्रयोजन के बिना कोई धर्म सम्मव नहीं है। हमारे कर्म 
की सार्थकता तथा मूल्यवत्ता की मावना ही हम सबर्ष से वल देती है| 

किन्तु कल्पनासय दर्शन से जीवन श्रौर जगत्‌ के कठोर सत्यो को मिथ्या 
कह कर उनकी उपेक्षा नहीं की जा सकती | कर्म को असम्मव अथवा असार 
मान कर हम निष्क्रिय नहीं वेठ सकते | , सक्रितता जोवन का सार है और 
जीवन की आवश्यकताये हमें कर्म के लिये बाध्य करती हैं | दा्शनिक अन्ध- 
कार मे घिरे हुये मार्ग में ही हम विवश हो कर चलना पड़ता है। किन्तु 
हमारे सामने कोई ऐसा लक्ष्य नहीं रह जाता जो हमारा पथ पदक वन 


व 
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सके और जिसकी प्राप्ति में हमारी यात्रा की सफलता निहित हो | ससार-सागर 
में बिना पतवार की नाव पर निरपेक्ष यात्री के समान हम निरद्देश्य तथा निरु- 
त्ताह भाव से जायेगे | किन्तु आदश और प्रयोजन के बिना जीवन-यापन 
सम्मव नहीं है। सत्य और उदात्त आदर्श के अभाव में मनुष्य कोई भी श्रादर्श 
अहण कर लेता हे | वेदान्त में सभी कुछ समान रूप से निस्सार है तो अच्छे 
बुरे में भेद नहीं रहता। यहीं से वेदान्तिक बुद्धिवाद के विरुद्ध भावना की 
प्रतिक्रिया आरम्म होती है ओर जीवन में पदन का मांग खुल जाता है। 
सन्‍्यास का श्रन्त भोगवाद में होता है | उच्चतम दशन का परिणाम निम्न॑तम 
व्यवहार होता है। भोगवाद में ज्षुणखिक सुख ओर शाकर्षण है, अ्रन्त में दुःख 
में परिणाम होने के कारण उसका अ्रन्त भी निराशाबाद ही होता है | चेदन्त 
का पापपुण्यातीत आदर्श मुक्त पुरुष को नैतिक नियमों से मुक्त बना देता 
है | अत, वेदान्त मे भी ऐसे पतन की सम्मावना शेय रह जाती है | मुक्ता- 
वस्था में “घातक घातक नहीं है, पापी पापी नहीं है ।” कौपीतकी उपनिपद्‌ 
के अनुसार 'मातृबध, पितृथव, चोरी, अक्-हत्या किसी से भी मुक्त पुरुष को 
पाप नहीं लगता? । यदि यह भी मान लिया जाय कि ऐसे एक दो अ्रवत्तरणों 
के आधार पर यह निर्णय नहीं किया जा सकता क्रि वेदान्त में पाप को ग्रोत्सा- 
हन दिया गया है, फिर भी यह तो स्वीकार करना पडेगा कि नैतिक दृष्टि से 
बेदान्त दोष पूर्ण है और उसमे श्रेय की समुचित रक्षा नहीं की जह सकी है। 
पुण्य-पाप, शुभ-अशुभ का भेद ही नैतिक निेय का आधार तथा श्रेय का 
रक्षक है । इस भेद के निराकरण के कारण नैतिकता से श्रतीत श्रादर्श मे 
पतन का प्रतिबन्धक सिद्धान्त शेष नहीं रह जाता | 

अत. हमारे जीवन कर्म के पथ-प्रद्शक किसी आ्रादश के अभाव के कारर 
यह कऊद्दा जा सकता है कि वेदान्त में श्राचार शासत्र के लिये कोई स्थान नहं 
है | डॉ० अकहद्ाट ने उन कारणों का विस्तृत विवेचन किया है जो वेदान्त 
में श्राचार-शास्त्र की थ्राशा को व्यथ बना देते हैं | अयम कारण तो वेदान्त 
की असाधारणता है | जीवन के सामान्य और समस्त क्षेत्र को व्यान म॑ रख 
कर वेदान्त-विद्धान्त का प्रतिपादन नहीं किया गया | वेदान्त का आधार 
हमारा समस्त अनुमव नहीं वरन्‌ उसका केवल एक पक्ष ( बुद्धि ) है। इस 
चरम बुद्धिवादिता में ही वेदान्त की असाधारणता का मूल है | टस बुडिवाद 
के आधार पर ही समस्त भेदातीत ब्रह्म को वदान्त मे चरम सत्य माना गया 
है और जीवन को माया तथा जगत को मिथ्या कहा गया है | यह अहम निर्गृण 
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तथा भेदातीत है, अत. शुभाउशुम भेद से भी परे है । शुभाउशुम भेद का 
निराकरण आचार शास्त्र के आघार को ही उन्मूलित कर देना है| 

शुभाउशुम मेंढ के साथ साथ वेंदान्त में व्यक्तित्व को मी मिथ्या माना 
गया है। इसके मूल में भी वही बुद्धिवादी एकल्व की कल्पना है। श्रस्ठ. 
व्यक्ति के बिना नैतिक निर्णय का कोई आलम्बन नहीं रहता । त्रालम्बन के 
ही लिये आरचार-शाम्र की अपेज्ना है तथा उसी के कारण वह सम्भव भी 
है | शुभाइ्शुम के भेद का निराकरण नैतिक निशय को असम्मव तथा 
उसके साथ व्यक्ति की वास्तविकता का निषेध नैतिक निर्णय को अनावश्यक 
भी बना देता है| ज्यक्ति की स्वतन्त्र और चरम सत्ता वेदान्त को मान्य नहीं 
है । मोज्नावस्था में ब्रह्म में व्यक्तित्व का लय हो जाता है। ससारावस्था में 
व्यक्ति कर्म-सिद्धान्त के आधीन है, वह एक अनिवार्य नियति का दास है। 
शत वह स्वतन्त्र कर्ता नही है। कर्म-म्वातन्त्य के निपेध मे ही नेतिक उत्तर- 
दायित्व का निषेध भी निहित है। यदह्ट उत्तरदायित्व की भावना आचार- 
दशन का मूल तिद्धान्त है | हम क्या करना चाहिये! वही ग्राचार दशन 
की मुख्य समस्या है | किन्तु कर्म-स्वातन्न्य के विना उत्तरदायित्व का प्रश्न 
अन्याय्य और असगत है । स्वातन्न्य उत्तरदायित्व का अ्ननिवार्य पूरक हे। 
यदि कोई मनुष्य कर्म करने, न करने अ्रथवा उसे अन्यथा करने के लिये स्वत- 
न्त्र नही दैतो हम उसे किसी कर्म के लिये उत्तरदायी अथवा दोषी नहीं 
ठहरा सकते। 

श्रस्तु, पथमत , शुमाउशुभ मेढ के निपेघ के कारण आचार-दशन सम्भव 
नही ६ । दूसरे, व्यक्तित्व के निपेध के कारण वह असम्भव है, क्योंकि व्यक्ति 
के बिना नेंतिक निर्णय का कोई आलम्बन शेप नहीं रह जातां। श्रन्त मे, 
कर्म-स्थातन्त्व के निषेध के कारण आाचार-शास्र अन्याय्य हो जाता है । 

अस्तु, डॉ० मेकेन्जी के अनुसार वदान्त के आधार-भूत सिद्धान्त का 
न्वायगत परिणाम तो यही होगा कि वेढान्त मे आचार-शास्र के लिये कोई 
स्थान नहीं है। किन्तु जीवन कोरा न्याय नही है | डॉ० मेकेन्जी ने भी रक 
प्रच्छन्ष अवमान के स्वर मे यह स्वीकार किया है कि उपनिषदा के ऋषि भी 
सानव थे | इसका अभिमष्राय यही अतीत होता है कि जीवन की आवशध्यकता- 
आ ने उन्हें अपने सिद्धान्तों के विदद आचार-शाह्न के लिये स्थान बनाने 
के लिये विवश किया। शत्व सिद्धान्तो के आवार पर सानव-जीवन का 
नित्रद्दि नही हो सकता | आचार के आदशों के बिना समाज के व्यवस्था 
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नहीं हो सकती | डॉ० मेकेन्जी ने मी स्वीकार किया है कि जीवन के मार्ग के 
लिये भारतीयों की खोज नितांत निष्फल नहीं रही है । उनके विचार से यदि 
भारतीय सस्क्ृति के मूल में कुछ महान्‌ तथा मूल्यवान तत्व न रहे होते तो 
हजारों वर्षों तक उसका ग्रसार सम्भव न होता । पारिवारिक प्रेस, बड़ों का 
सत्कार तथा व्यक्ति श्रोर समाज के स्वार्यी के एकत्व की भावना भारतीय 
सस्कृति के मूल्यवान तत्व हैं | 


किन्तु जिन आदर्शों के आधार पर भारतीय आचार-शास्त्र का निर्माण 
हुआ है उनमें सक्रिय प्रेरणा का अभाव है | डॉ० मेकेन्जी के मतानुसार 
विदेशों को भारत से यदि कुछ सीखना है तो वह अक्रिय गुणों (?88877९ 
४॥6002४) के विप्रय में ही । सब का तातपये यही है कि _वेदात में उदा- 
सीनता और निष्कियता के श्ाचार-दर्शन के अतिरिक्त और किसी आचार- 
दर्शन की सम्भावना नहीं है । इस आचार दशन में उत्कष श्र विकाश 
के लिये भी कोई स्थान नहीं है | वेदान्त का चरम सत्य और परम आदश 
बौद्धिक एकत्व है | बुद्धि में गति और क्रिया नहीं है | ब्रह्म भी निष्क्रिय है। 
वह किन्दीं प्रयक्षों द्वारा प्राप्प नहीं है| ब्रह्म नित्य है तथा केवल ज्ञान द्वारा 
लभ्य है। काल गत क्रिया द्वारा कालातीत ब्रह्म साध्य नहा हो मकता। 
अस्तु, आदर्श को सनातन सत्य बनाकर वेदात लक्ष्य की ग्रगति-शील प्राप्ति 
की प्रेरणा से हमें वचित कर देता है। जो सनातन सत्य हैं उसकी प्राप्ति के 
लिये जीवन मे क्‍या उत्साह हो सकता हे ? 

सत्य और जीवन के प्रति यह बौद्धिक दृष्टिकोण ही भारतीय तथा 
ईसाई दश्शन, का सुख्य भेद माना गया है। डॉ० डायसन के अनुसार 
ईसाई धर्म में मनुष्य का सार सकल्‍प है, मारतीय दर्शन में शान । डॉ० 
डायसन ईसाई धर्म को अधिक उठात्त और सगत भानते हैं। प्रो० मेकेन्जी 
की दृष्टि में भी पाप का मूल सकल्‍्प न मानना भारतीय आ्आचार-दशन का 
प्रधान दोष है | मोक्ष भी एक नवीन जान है, हमारे सकल्प का नैतिक 
परिवर्तन नहीं है | मोक्ष के जान रूप की कल्पना ही मारतीय दशन में नैतिक 
प्रश्नों की उपेक्षा के लिये उचरदायी है | अन्तत वेदान्त में आचार दशन 
का एक गौण स्थान ही है | नैतिक साधन मोक्ष के वहिसूत कारण हैं, 
साज्ञात्‌ कारण नहीं। मोक्ष शुभाउशुभ से परे, अ्रत. नतिक्तता से परे है। 
यह नान-गम्य है, कर्म साध्य नहीं । सामाजिक कर्चंब्यों से मोक्ष का कोई 
आन्तरिक सम्बन्ध नहीं है ।डॉयसन का कथन है किये कर्म ज्ञान के 
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सहकारी मात्र हैं । सत्व-शुद्धि द्वारा मोक्ष के आरात्‌ उपकारक हैं, साक्षात्‌ 
कारक नहीं । प्रो० मेकेन्नी ने इसका आशय ओर मी स्पष्ट कर दिया है 
“पुण्य कर्म आत्मा को ऐसी अवस्था में पहुँचाने म॒ सद्ययक होते हैं, जहाँ 
से मोक्ष प्राम करना सरल है? | वस्तुतः मोक्ष के लिये नेतिकता आवश्यक 
नहीं है, मोक्ष म उसका कोई स्थान भी नहीं है | ईसाई धर्म के अनुसार 
नैतिक आचार का सत्य में चरम स्थान और मूल्य है, वेदान्त में नही। 
कामना कर्म का मूल है श्रोर कामना का नाश मोक्ष साधना में आवश्यक 
है । अस्त, मैतिक कर्म नही वरन्‌ सन्‍्यास वेदान्त मे अधिक महत्वपूर्ण 
है | किन्तु यह सन्‍्यास वेदान्त में पराकाष्ठा को पहुँच गया है | आत्म-शुद्धि 
के साधन के स्थान पर वह आत्म-विनाश का कारण बन गया है। सन्‍्यास 
को ही सर्वस्व मान लेने से जीवन सार-हीन हो जाता है, क्योंकि अन्य निम्न 
कर्मों के साथ उच्च नैतिक कर्मो की भी द्वानि होती है । मोक्ष प्रासि के बाद 
भी मुक्त पुरुष के लिये कर्म का कोई महत्व नहीं रहता। मोक्ष शुभाडइ्शुभ 
से परे है, अत शुभ कर्मों मे उसकी अभिव्यक्ति आवश्यक नहीं। सामाजिक 
कतंब्यो का मोक्ष से कोई सम्बन्ध नहीं रहता । मोक्ष में कर्तव्यों की हानि 
हो जाती है | मुक्त को सानो निष्कियता का अधिकार-पत्र मिल जाता है। 
इस कतंव्यता हानि को श्री शकराचार्य ने वेदान्तियों का अलकार माना है | 
मेकेन्जी के अनुसार वेदान्त श्रोर ईसाई मत में यह एक बडा भेद है। 

अस्तु, हम देखते हँ कि नेतिक आचार से वेदान्तिक आदर्श का साम- 
जस्य सभव नहीं है | वह न नेतिक विकास द्वारा प्राप्य है ओर न नेतिक 
आचार मे अपने को व्यक्त करता है। ऐसा आदश एक समाज-विरोधी 
आदश कहा जा सकता है । प्रो० मेकेन्जी के अनुसार सामाजिक आचार 
का कोई आदर्श भारतीय दर्शन मे नहीं पाया जाता | मारतीय दशन के, 
विशेषकर वेदान्त के, इस समाज-विरोधी स्वरूप का मूल उनकी रहस्यवा- 
दिता में है। वेदान्त उच्च वर्ग का दर्शन है। वह स्व साधारण के लिये 
गम्य नहीं है | वेदान्त का तत्व वेद में निहित है, जिसका जान गुद के बिना 
नहीं हो सकता | शूद्दों को वेद का अधिकार नहीं है, अत. वेदान्त-जान भी 
उनके लिये वर्जित है | वेदाध्यवन वेदान्त-साधना की आवश्यक भूमिका है। 
द्विजों को ही वेद का अधिकार है अतः वे ही वेदान्त-ज्ञान के अधिकारी 
है । शद्रों को वेदाबिकार न होने के कारण सत्य-शान और मोक्ष से भी वचित 
रहना पड़ेगा अस्तु, वेदान्त एक वर्ग-विशेष का विशेषाधिकार है, समस्त 
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मानवता का उद्धारक सदेश नही है | लोकिक जीवन के सुख-दु.ख की कोई 
समुचित व्याख्या हम वेदान्त में नहीं मिलती | मायावाद के अनुसार समस्त 
सुख-दु.ख मिथ्या है | कर्मवाद के अनुसार सुख-दु ख अनिवार्य है। किन्तु 
मिथ्यात्य ग्रथवा अनिवार्यता से वास्तविक जीवन के सुख-दु.ख का समाधान 
नहीं होता | सुख-दु'ख के प्रति आँख मूँद कर उन्हें मिथ्या मान लेने से 
उनसे मुक्ति नहीं मिल सकती । और न उर््हें अनिवार्य नियति का विधान 
मान लेने से उनका समाधान हो सकता है। जीवन के कठोर सत्यो की 
अग्नि ज्वाला हमारे दाशनिक अन्धकार को विदीण कर हमारी श्रान्ति को 
दूर कर देती है। हम वास्तविक दु.ख़ को मिथ्या बता कर किसी दुःखी मनुष्य 
के व्याकुल हृदय को शान्त नहीं कर सकते और न उसे अनिवार्य नियति 
बताकर ही उसे सन्तुष्ट कर सकते हैं। दुःख और पाप का एक मात्र समा- 
वान नैतिक विकास में है, जो वेदान्त को सान्‍्य नहीं। नैतिक विकास का 
सिद्धान्त दुःख के कारण की व्याख्या नही कर सकता, फिर भी वह दुःख के 
प्रयोजन की व्याख्या अवश्य करता है | _्ष्म यह नहीं जानना चाहते कि 
ससार में दु.ख क्यों है, किन्तु यह अवश्य जानना चाइते ई कि दु,ख का 
जीवन के लक्ष्य (श्रेय ) से क्या सम्बन्ध है। वर्तमान दुख भावी श्रेय 
की भूमिका होने पर ही सद्य हो सकता है | छु ख और श्रेय का यह सम्बन्ध 
नैतिक विकास के सिद्धान्त के आधार पर ही हो सकता है। किन्तु वेदान्त 
मे विकास का कोई महत्व नहीं है। ब्रह्म नित्य है, वह ज्ञान गम्य है, नैतिक 
विकास द्वारा प्राप्य नही है | ससार एक अनादि, अनन्त ओर अर्थ-दहीन प्रकिया 
है | वह ससार भी मिथ्या है अत उसके विकास का कोई मूल्य नहीं है | 
कर्म-सिद्धान्त के नियतिवाद के अनुसार विव्यस असम्भव है और मायावाद 
के अनुसार वह अनावश्यक हैं। किन्तु जीवन मे विकास की आवश्यकता 
होने पर ऐसी स्थिति का परिणाम निराशावाद ही हो सकता है । किन्तु निरा- 
शाबाद दुःख और पाप की समस्या का समाधान नहीं वरन्‌ मानवता का 
एक अनन्त अ्रमिशाप है। जीवन आशा पर ही अवलम्बित है, अत निरा- 
शावाद जीवन का बातक सिद्धान्त है। जीवन के विकास-पथ पर क्रमश 

प्राप्त होने वाला श्रेय ही इस आशा का सम्बल हैं। यह आशा ही जीवन 
के समस्त दु खों का समाधान तथा सहिष्णुता का साधन और उन्नति की 
प्रेरणा है । यदि हमारे दु.खो का सखार के विकास में कोई सहयोग है तो 
उन्हें बलिदान का गौरव प्रात है| कर्मसिद्वान्त में इस लोकोपथोगी दुख 
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के लिये फोई स्थान नहीं है । दुःख हमारे कमों का अनिवार्य फल है, अत 
अनिवार्य है । लोफ की व्यवध्था और विकास मे उसका कुछ महत्व नहीं। 

अरठ, वेदान्त न विचार फा एक सन्तोपजनक सिद्धान्त है और न 
उपयुक्त आचार-दर्शन । वेदान्तिक श्राचार-दशन के दोपो का मूल उसके 
तात्विक सिद्धान्तों में है | वेदान्त मे ब्रह्म सत्य है और ब्रह्म एकल है | उसमे 
भेद और प्रपच के लिये स्थान नहीं है | जाता और जेय का भेद जो शान का 
मूल सिद्धान्त है, शुभ-अ्रशुभ का भेद जो आचार शास्त्र के लिये आवश्यक 
है, ओर ईश्वर ओर मानव का भेद जो धर्म के लिये अ्रपेज्षित है वेदान्त 
को मानव नहीं । ज्ञान और जेय के भेद का निराकरण ब्रह्म को अजेय 
बना देता है | शुभ-अ्रशुभ के भेद का निषेव आचार को अनर्थक बना 
देता है। कर्म के नियतियाद को मानकर आचार-शाम्त्र असम्भव है। 
व्यक्ति की श्रसत्यता ओर जगत्‌ का मिथ्यात्व आचार-शास्र को अनावश्यक 
और व्यथ बना देते है ) 

किन्तु एक सनन्‍्तोषजनक विचार-सिद्धान्त अथवा एक उचित आचार- 
सिद्धान्त हमारे सत्यान्वेपण का अत नही है| दशशन हमारे समस्त व्यक्तित्व 
की मॉँग है | विचार-मिद्धान्त हमारी आदशं-कामना की पूर्ति कर सकता है । 
किन्तु हमारी खोल का पर्यवसान धर्म म ही हो सकता है, जो इमारे जीवन 
का अवलम्ब वन सके | धर्म से अभिप्राय किसी साम्प्रदाय्रिक मत से नहीं 
है वरन्‌ एक आध्यात्मिक अनुभव से है जिसमें हमारे व्यक्तित्व की समस्त 
आकाक्षाओं का समाधान हो सके | वेदान्त के विपय में यह कहा जाता हैं 
कि यह केवल दर्शन का एक पूण सिद्धान्त ही नहीं वरन्‌ यह एक जीवित 
जाति का जीवित धर्म भी है | दशन के साथ साथ घर्म होना बेदान्त का 
विशेष गुण माना जाता है। 

किन्तु बदान्त के पक्नुधारियों का यह मत कहाँ तक रुत्य है यह विचार- 
णीय है। यह ठीक है कि धर्म के रूप मे वेदान्त की मान्यता इस देश मे 
बहुत रही है । फिन्त किसी भी दशन की लोकप्रियता उसकी यथार्थता का 
प्रमाण नहीं वन सकती । वेदान्त-सिद्धान्त कहाँ तक एक सतोपजनक घर्म 
बनने के गुण रखता है यह विचारणीय है । 

यहाँ मी वेदान्त की बुड्चिचादिता घातक सिद्ध होती है। धर्म ,प्रत्येक 
रूप में ईश्वर और मानव का सम्बन्ध दै। वेदान्त में ईश्वर और मानव का 
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सत्य का हम कोई नामकरण नहीं कर सकते ओर न उसे लौकिक उपयोग के 
अनुकूल ही वना सकते हैं। धर्म उस अनाम सत्य का हमारी चरम सचा के 
रूप में अनुभव है | वेदान्त सत्य का अन्तिम शब्द है | वह हमारे पूर्वजों की 
हमारे लिये अपूर्व देन है । वदांत शब्द किसी दर्शन-सम्प्रदाय के नाम का 
द्योतक नहीं । वेदों का अतिम भाग होने के कारण उपनिषदों का जञान-काण्ड 
वदान्त कहलाया, यह एक ऐतिहासिक सयोग है | यदि किसी नामकरण की 
आवश्यकता हो तो उसे “अ्रध्यात्मवाद” कहना सबसे अधिक उपयुक्त होगा | 
जहाँ तक शब्द सत्य का प्रतीक बन सकता है वहाँ तक अध्यात्म शब्द से 
बदात के स्वरूप की यथार्थ व्यज्ञना हो सकती है। किन्तु उसे 'एकत्ववाद' 
अथवा 'सर्वश्वरवाद! कहना नितान्त अनुपयुक्त है | टन नामकरणों के लिय, 
जो कि सामान्यत, वदांत तथा विशेपत श्री शकराचार्य के विपय में समस्त 
श्राति के मूल कारण हैं,कोई आधार नहीं है। उपनिषदों* और श्री शंकराचार्य 
कृत भाष्य ग्रन्थों में ( यहाँ तक कि गोडपाद कृत कारिका३ में भी ) सत्य के 
स्वरूप और अनुभव के निदर्शन के लिये प्राय 'अद्वैत” शब्द का ही प्रयोग 
हुआ है | 'श्रद्देत! का 'एकत्व! के रूप में श्रनुवाद और व्याख्यान ही समस्त 
अभ्राति का बीज बन गया । इस एक शब्द के अयथार्थानुवाद से दस भ्राति का 
श्रीगणेश हुआ और अ्रह व्ह्मास्मिः5ई, 'तत्वमसि!" “ग्रयमात्मा ब्रह्म!*$ 
'सर्व खल्विद ब्रह्म!” “नेह नानास्ति क्रिंचन!* 'मृत्यो स मृत्युमाप्नोति य इह 
नानेव पश्यति!* आदि कुछ वेदात महावाक्यों के वाद्य श्रर्थ मात्र को लेकर 
इस मत की परम्परा चल पडी कि वेदात के अनुसार केवल एक ब्रह्म ही सत्य 
है, शेष सब नाम रूप, माया अथवा मिथ्या हे। यदि केवल ब्रह्म ही सत्य है 
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और शेत्र सर मिथ्या है, तो इस मत को 'श्कल्बाद” अ्रथवा सर्वश्वस्वाद! 
कहने में क्या ठोप है ? यह एक बहुत सीधी सी बात है किंठु नितान्त असत्य 
है, क्योंकि इसका वास्तविक अ्र्थ बह नहीं हे जो प्रतीत द्वोता ६ | वेदान्त के 
अनुकूल एकत्व वहत्व अथवा प्रपव का बहिष्कार नहीं चरन्‌ इसका अ्रन्तमृंत 
तथा आधार भूत सत्य है। श्रो शकरचार्य के वेदान्त की यूक्ष्म मीमांसा के 
उपरात जात होगा कि इसे 'एकत्ववाद' अथवा 'सर्वेश्वरवाद” कइने के लिये 
कोई आधार नहीं है । 

सबसे पहिले विचारणीय तक यह है कि यदि वेदान्त के प्रतिष्ठाताओं का 
अभिप्राय एकत्व से होता तो उन्होंने वेदान्त ग्रथो में अवश्य तद्रप से उसका 
नामकरण किया होता | ऋग्वेद के इतने प्राचीन काल भे हमारे ऋषि एकत्व 
की कल्पना से परिचित ये ।*" यढि वेदान्त से उनका अ्रभिप्राय एकत्ववाद से 
होता तो श्रवश्य ही उन्होंने उसे “एकत्ववाद! की सज्ञा दी होती । उपनिषदों 
तथा श्री शकराचाय कृत माष्य-प्रथों सम अद्वेत! शब्द की निरतर आअप्वृत्ति 
एक अकारण सयोग नहीं है, वरन्‌ यह एक ऐसा तथ्य है जो वेदान्त के सत्य 
के मूल में सबन्निहित है | मूल वेदान्त का अमिप्राय एकत्ववाद कदापि नहीं 
था। यद्यपि सप्टिशासत्र ओर मायावाद के अनुचित महत्व के कारण उत्तर 
वेदान्त की प्रवृत्ति एक श्रामक एकत्ववाद की ओर है, फिर भी यह मौलिक 
सत्य कि वेदान्त अद्वैतवाद हे एकत्ववाद नहीं पूर्णरूप से श्रात अथवा आक्तात 
कभी नहीं हो सका | कारणवाद का, जो एकत्व की कल्पना का आवार 
है, ग्रभिष्राय कार्य-कारण का एकत्व नहीं वरन्‌ कार्य का कारण से प्रथक- 
सत्ता-शत्यत्व है ।!! वाचस्पति मिश्र के अनुसार, जिनका स्थान वेढान्त- 
परम्परा मे केवल श्री शकराचार्य से द्वितीय है, 'वेदान्त का उद्देश्य एकत्व की 
साथना नहीं फिंतु भेद का निराकरण मात्र है?!” श्री शकराचाय के प्रसिद्ध 
ब्रह्मसूज्न-भाष्य की भूमिका, जो अध्यास भाष्य के नाम से विख्यात है और 
जिसमें उनका मूल दृष्टिकोण सन्निद्तित हैं, विपय और विपयी के भेदानुवचन 
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से आरम्भ होती है। यह सत्य है कि यह मेद चरम तथा आत्यन्तिक नहीं है, 
किन्तु चरम तथा आत्यन्तिक न होने का अर्थ यह नहीं है कि वह असत्‌” 
है। श्री शकराचार्य का अभिप्राय भेद को परमा्थिक महत्व देना नहीं है, 
किन्तु साथ ही उसकी तथ्यात्मक सत्ता का निराकरण करना भी नहीं है । 
उनका अभिप्राय केबल आत्मा और अ्नात्मा के इतरेतर भावगुणाध्यास 
रूप से प्रकट होने वाली सामान्य श्रविद्या तथा उससे उत्पन्न होने वाली भ्राति 
का निरूपण है। उनका लक्ष्य उन दोनो के विवेक की ओर है, विविक्तों के 
विनाश की झोर नहीं | श्रतुभव के इस सरलतम तथ्य से आरम्भ करके श्री 
शकराचाय आत्मा के सत्य के प्रतिष्ठापपन की ओर बढ़ते हैं जो अखिल सत्ता 
झोर अनुभव का अन्वमूत आधार-तत्य है | अत्यन्त सक्ष्म तकों द्वारा उसका 
सकेत देकर अत मे उन्होंने अनुभवगम्य सत्य के रूप में आत्मा की प्रतिष्ठा 
की है, क्योंकि श्रनुभव द्वारा ही उसका वास्तविक स्परूप पूर्णतः ग्रहण किया 
जा सकता है | यह श्रध्यात्म-तत्व सत्ता और अनुभव की अनेकरूपता में 
एकत्व और अन्लनुस्णता का आधार है, तथा हमारे व्यक्तित्व और सत्ता का 
चरम सत्य है | स्वत. यह विशेष-रहित चैतन्य मात्र है, किन्तु इसका यह 
अभिष्राय नहीं कि यह उस समस्त भेद ओर प्रपश्च को नष्ट कर देता है जिसका 
यह अन्तमुत आधार दै। जहाँ आत्मा के निर्विशेष एकत्व से अभिप्राय है 
वहाँ श्री शकराचय ने आत्मैकत्व” पद का प्रयोग किया है *“अह ब्ह्मास्मिः 
का आशय यह नहीं है कि हमारी जीवात्मा का ब्रह्म के साथ एकत्व है वरन्‌ 
यह है कि ब्रह्म हमारी व्यक्तिगत सचा का शआ्राधार-भूत चरम सत्य है ( देखो 
प्रकरण ८ ) और एतदर्य में तीन महावाक्य तीनो पुरुषों में उसी सत्य की 
व्यज्ञना करते हैं तथा 'सर्व खल्विद ब्रह्म” सर्वार्थ में उसी अर्थ की व्यञ्ञना 
करता है | ब्रह्म समस्त भूत सत्ता का अततंम सत्य है | समस्त भूतजात का 
ब्रह्म से अ्रपृथक्र्‌ भाव से 'तादात्म्य हे ( एकत्व नहीं ) और ब्रह्म से प्रथक स्थित 
फ़िसी वस्तु की सत्ता की कल्पना नहीं को जा सकती । नेह नानास्ति क्रिश्वन! 
वाले प्रनिद्ध मन्त्रपद की, जिसका भेद के खडन के लिये बहुत दुरुपयोग किया 
गया है, व्याख्या मी श्री शफराच,य ने ब्रह्म के भेठ रहित गथवा निर्विगेष 
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अद्देत का स्वरूप २७ 


स्वरूप के निरूपण के अर्थ भे ही का है | इस मन्त्र पद का आशय यह नहीं है 
किकही भी भेद की सत्ता नहीं है'जेंसा कि प्राय, इसका अनुवाद किया जाता 
है,वरन्‌ यह है कि,“वहाँ ब्रह्म में भेर नही है, "इसी प्रकार ऋठ उपनिपद्‌ के 
नानालवदर्शी के प्रति प्रसिद्ध मृत्युशाप 'मृत्या स मृत्युमाप्नोति! का भी व्या- 
ख्यान इसी अर्थ में किया यया है। जिस पद-भाय का अनुवाद प्राय. जो 
यहाँ कही भो मेद रखता है? किया जाता है उसका अ्रर्थ श्री शक्राचाय ने 
केवल यह जिया है फ्ि “जो यहाँ ब्रह्म मे नानातव का दर्शन करता है [६ 


२--चवेदान्त-दर्शन में रष्टि-शास्त्र का स्थान 

वेदान्त के अनुसार ब्रह्म चरम सत्य है । वेदान्त ग्रन्थों मे ब्रह्म को सृष्टि के 
उदय का मूल बतलाया गया है। तैत्तिरीय उपनिपद्‌ में जिससे इस समस्त 
भूतजात की उलत्ति होती है, जिसमे इन समस्त भूतों के जीवन की स्थिति 
रदइती है तथा जिसमें अन्त मे प्रलय के उपरान्त सब चिलीन हो जाते हैं! १४ 
उसे ब्रक्ष कह्दा गया है | तैसिरीय पाठ के श्रनुकूल ब्रह्म-यूत्रों में भी 'जो सष्टि 
के उदय, स्थिति ओर प्रलय का मूल कारण तथा आश्रय है? * उसे 
ब्रक्ष सभा दी गई है | वेदान्तिक स॒ष्टि-शाम्त्र में ब्रह्म को विश्व का मूल माना 
गया है ओर इस सिद्धान्त के अन्तर्गत सत्य की व्याख्या कारणवाद के 
आधार पर की गई है । स॒प्ठि-शाम्पर समस्त प्राचीन दशनों की सामान्य रुढि 
है ओर कारणवाद के आधार पर इसकी व्याख्या अनिवाय रूप से श्रपेक्षित 
रही है। उपनिपढों में सप्टिरचना एक तात्विक तथ्य के रूपम स्व्रीकृत सी 
जान पडती है। उपनिषदा में कारणवाद के श्रात्रार पर स॒ष्टि क्रम की व्याख्या 
करने की वास्तविक चेष्टा की गई है। उक्त तैचिरीय पाठ के समानार्थेक कई 
पाठ उपनिपरदों मे पाये जाते हैं। ** ऊ़रिन्ठु साथ द्वी साथ बहुत से पाठों 
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२६ श्री शड्डराचाय का आचार-दर्शन 


से आरम्म होती है | यह सत्य है कि यह भेद चरम तथा आत्यन्तिक नहीं है, 
किन्तु चरम तथा आत्यन्तिक न होने का अर्थ यह नहीं है कि वह असत्‌” 
है| श्री शकराचाय का अभिप्राय भेद को परमार्थिक महत्व देना नहीं है, 
किन्तु साथ ही उसकी तथ्यात्मक सत्ता का निराकरण करना भी नहीं है। 
उनका अभिप्राय केवल आत्मा और अ्रनात्मा के इतरेतर भावगुणाध्यास 
रूप से प्रकट होने वाली सामान्य अविद्या तथा उससे उत्पन्न होने वाली भ्राति 
का निरूपण है। उनका लक्ष्य उन दोनो के विवेक की ओर है, विविक्तों के 
बिनाश की श्रोर नहीं। अनुमव के इस सरलतम तथ्य से आरम्म करके श्री 
शकराचाय आत्मा के सत्य के प्रतिष्ठापन की ओर बढते हैं जो अखिल सत्ता 
ओर अनुभव का अन्तमृत आधार-तत्य है | अत्यन्त यृक्ष्म तकों द्वारा उसका 
सकेत देकर अ्रत मे उन्होंने श्रतुभवगम्य सत्य के रूप में आत्मा की प्रतिष्ठा 
की है, क्योंकि अ्रनुभव द्वारा ही उसका वास्तविक स्वरूप पूर्णत* ग्रहण किया 
जा सकता है । यह श्रध्यात्म-तत्व सत्ता और अनुभव की अनेकरूपता में 
एकत्व और शअ्रक्नुसरणता का आवार है, तथा हमारे व्यक्तित्व और सत्ता का 
चरम सत्य है | स्वत, यह विशेष-रह्वित चैतन्य मात्र है, किन्तु इसका यह 
अभिप्राय नही कि यह उस समस्त भेद और प्रपश्च को नष्ट कर देता है जिसका 
यह अन्तभृत ग्राधार है। जहाँ आत्मा के निर्विशेप एकत्व से ग्रभिप्राय है 
वहाँ श्री शकराचय ने ओआत्मेकत्व” पढ का प्रयोग किया है ४“अह ब्रह्मास्मिः 
का आशय यह नहीं है कि हमारी जीवात्मा का ब्रह्म के साथ एकत्व है वरन्‌ 
यह है फ्रि त्रह्म हमारी व्यक्तिगत सचा का आधार-भूत चरम सत्य है ( देखो 
प्रकरण ८ ) और एतदथ में तीन महावाक्य तीनो पुरुषों में उसी सत्य की 
व्यक्षना करते हैं तथा सर्व खल्विद ब्रह्म” सर्वाय में उसी अर्थ की व्यञ्ञना 
करता है | ब्रह्म समस्त भूत सत्ता का अततंम सत्य 8 | समस्त भूतजात का 
ब्रह्म से अप्रुथक्‌ भाव से तादात्म्य! है ( एकल्न नहीं ) और ब्रह्म से प्रथक स्थित 
किसी वस्तु की सत्ता की कल्पना नहीं को जा सकती | 'नेह नानास्ति किश्वन! 
वाले प्रसिद्ध मन्त्रपद की, जिसका भेद के खडन के लिये बहुत दुरुपयोग किया 
गया है, व्याख्या भी श्री शकराच.्य ने ब्रह्म के संद रहित अथवा निर्विशेष 
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अद्देत का स्वरूप २७ 


स्वरूप के निरूपण के अर्थ मे ही का है। इस मन्त्र पद का आशय यह नहीं है 
कि'कही भी भेद की सत्ता नही है'जेसा कि प्राय, इसका अनुवाद किया जाता 
है,वरन्‌ यह है क्ि,'यर्ाँ ब्रह्म में भेर नहीं है,/“इसी प्रकार क्ठ उपनिपद्‌ के 
नानालदर्शी के प्रति प्रसिद्ध मृत्युशाप 'मृत्या, स मसृत्युमाप्नोति! का भी व्या- 
ख्यान इसी अर्थ में किया गया है | निस पद-सभाग का अनुवाद प्राय जो 
यहाँ कहीं भो मेद रखता है? क्रिया जाता है उसका श्र श्री शक्राचार्य ने 
केवल यह किया है कि “जो यहाँ ब्रह्म में नानात्व का दर्शन करता है ?प 


२--बवेदान्त-दर्शन में स॒प्टि-शासत्र का स्थान 

वेदान्त के अनुसार ब्रह्म चस्म सत्य है | वेदान्त अन्यों में ब्रह्म को सष्टि के 
उदय का मूल वतलाया गया है । तैत्तिरीव उपनिपद्‌ में जिससे इस समस्त 
भूतजात की उलत्ति द्वोतो है, जिसमें इन समस्त भूतों के जीवन की स्थिति 
रहती है तथा जिसमें अन्त मे प्रलय के उपरान्त सब्र विलीन हो जाते हैं! १९ 
उसे ब्रह्म कहा गया है | तैत्तिगीय पाठ के अनुकूल ब्रह्म-सूत्रों में मी जो सष्टि 
के उदय, स्थिति और प्रलय का मूल कारण तथा श्राश्रय है! ** उसे 
ब्रह्म सना दी गई है | वेदान्तिय साष्टि-शाम््र में ब्रह्ा यों विश्व का मूल माना 
गया है ओर इस सिद्धान्त के अन्तर्गत सत्य की व्याख्या कारणवाद के 
आधार पर की गई है | सप्टि-शास्य्र समस्त प्राचीन दर्शनों क्री सामान्य झुढ़ि 
है ओर कारणवाद के आधार पर इ्सकी व्याख्या अनिवाय रूप से अपेक्तित 
रही है। उपनिपदों में स्तर रचना एक तात्विक तथ्य के रूपम स्त्रीकृत सी 
जान पडती है ) उपनिपदर में कारणवाद के आधार पर सष्टि क्रम की व्याख्या 
करने की वास्तविक चेष्टा करी गई है। उक्त तैत्तिगीय पाठ के समानार्थक कई 
पाठ उपनिषदों मे पाये जाते हैं| ** क्रिन्तु साथह्वी साथ बहुत से पाढों 
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श्द श्री शह्डराचाय का आचार दर्शन 


में ब्रह्त के अ्विकाय स्वरूय का प्रतिपादन भी किया गया है। * श्रवि- 
कार्य ब्रह्म को जगत्कारण के रूप में स्वीकार करने से एक दाशनिक पहेली 
उपस्थित हो जाती है | कारणवाद के सिद्धान्त के अनुकूल कारण पदार्थ की 
कार्य पदार्थ के रूप में वास्तविऋ परिणति होती है | कारण के बिना कार्य 
की त्षत्ता सम्भव नहीं है श्रौर इस अर्थ में कार्य कारण से अ्रमिन्न अथवा 
आप्रथक्‌ है | यहाँ तक कारणवाद के सिद्धान्त का वेदान्त के अ्विकाये ब्रह्म 
विषयक सिद्धान्त से कोई विरोध नहीं पड़ता, क्योकि ब्रह्म के बिना जगत्‌ की 
सचा सम्मव न होने के कारण जगत्‌ का ब्रह्म से श्र-मेद अथवा श्र-इथक्‌ भाव 
अवगम्य है | किन्तु अविकाथ ब्रह्म का वास्तविक परिणाम व्याधात-युक्त होने 
के कारण स्वीकाय नहीं । रहस्य अ्रथवा चमत्कार कद्ट देने से इस व्याघात 
का समाधान नहीं होता, केवल एक भ्रान्ति से इसका आवरण हो जाता है । 
उपनिषदों मे इस व्याध्रात की चेतना पूर्ण रूप से स्फुटित नहीं जान पड़ती है । 
नाम-रूप-व्याकरण के रूप में सष्टिक्रम की व्याख्या में इस सत्य की अधचेतना 
सी सलक्तित होती है | यह कहना कि जगत्‌ माया अथवा मिथ्या के अर्थ में 
नाम रूप मात्र है उपनिषदों की उस सत्य भावना के प्रति आ्तिप होगा जिसके 
साथ उनमें सृष्टि को एक सत्य मान कर उसकी व्याख्या की चेष्टा कीं गई 
है । सूत्रकार ने भी प्रथम अध्याय के द्वितीय सूत्र में उस तैत्तिरीय पाठ का 
सक्षेप करके आगे के सूत्रों में अन्य पाठों के आधार पर साख्यामिमत प्रकृति- 
कारणवाद तथा न्‍्यायाभिमत जगदतीत-ईश्वर-कारणवाद का खडन किया 
है | किन्तु ऊपर सकेतित व्याघात के प्रति सूत्रकार भी उपनिषदों से अधिक 
सचेतन नहा जान पड़ते। जिस सूत्र में सूत्रकार-सम्मत कारणवाद का 
समावेश है उससे वास्तविक परिणाम ही सूत्रकार का कारण सिद्धान्त प्रतीत 
होता है। **-श्री शकराचार्य ने सष्टि-विषयक उपनिपद्‌ पाठो की व्याख्या 
यथाथ में ही की है ओर दक्त सूत्र के भाष्य में उसका एक प्रकार से पदार्थ 
सा कर दिया है।** ऊ़िन्तु उपनिषदों और सूत्रकार के आशय की 


२० एतद्‌ वे अक्षुरम्‌ बृह० उप० >-८-८, ६, १०, ११, तदेतत्षर ब्रह्म | मु० 
उप० २-२-२ | येनाक्षर पुरुष वेद | मु० उप० १-२-१३ | 

२१ आत्मकृते परिणामात्‌ | ब्रह्मसूत्र १-४-२६ 

२२ पूव॑सिद्वोषपि हि सन्नात्मा-विशेषेण विकारत्मना परिणामयामासाउड्त्मान- 
मिति ब्र० सू० भा-१-४-२६ | | 
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व्याख्या करते हुए यत्र तत्र उन्होंने तत्सिद्वान्त विषयक अपना मत भी स्पष्ट 
लक्षित कर दिया है | कारणवाद के आधार पर सृष्टि क्रम की व्याख्या की 
चेष्टा के अन्तर्गत व्याधात की पूर्ण चेतना ही श्री शंकराचाये का उपनि- 
पत्कारों ओर सज्नकार से मुख्य भेद है। दाशनिक सिद्धान्त के रूप मे सष्टि- 
शात्त्र के मूल्य की उन्होंने अवहेलना नही की है | उपनिपदों और ब्रह्मसूत्रो 
के सृष्टि-शासत्र सम्बन्धी स्थलों की उन्होंने विस्तृत व्याख्या की है ओर कहीं 
भी उनके मूल्य और महत्त्व को कम करने का प्रयास नहीं किया है। किन्तु 
उन्होंने सशष्टि-शासत्र को दर्शन के अन्तिम सिंडान्त के रूप मे स्वीकृत नहीं 
किया है | उन्होने यह स्पष्ट रूप से स्वीकार किया है कवि समस्त वेदान्त 
ग्रन्थों में परमेश्वर को सम्पूर्ण जगतू का कर्ता माना गया हैं!। ** किन्तु 
वें इसे दर्शन के अन्तिम सिद्धान्त की श्रपेत्ञा वेदान्त की एक रढ़ि अथवा 
मर्यादा के सप में श्रविक सत्य मानते हैं, जेसा कि निम्न दो उद्वरणां से 
स्पष्ट हैं-- 

( के ) परम ब्रह्म से ही समस्त भूतों की उसत्ति होती है, वह वेदान्त की 
मर्यादा है। १४ 

( ख ) परम ब्रह्म से ही प्राणादिक जगत की उतत्ति होती है यह वेदान्त 
की स्यादा है। १० 
यदि दम मामतोी “९ के अनुकूल "मर्यादा! शब्द को 'प्ीमा? के शाब्दिक 
अथ मे भी ग्रहण करें तो भी अर्थ में कोई श्रन्तर नहीं आता | एक ऐसे 
बिन्दु ० जाकर हमारे विचार का केन्द्रित हो जाना जिस पर कि वह अपनी 
सीमा पर पहुँच जाय श्रौर जिससे आगे वह न बढ़ सके रूढि कहलाता है। 
एक दीघ परम्परा से प्रशस्त हो जाने पर वह रूढि दाशनिक सिद्धान्त का रूप 
ग्रहण कर लेती है । परम्परा के प्रति पूर्ण सम्मान रखते हुए भी श्री शकरा- 





२३ पर्मेश्वरश्च सर्वजगत कर्त्ता स्ववेदास्तेप्वघारित ब्रह्म सूत्र भा० 
१४ १६॥। 

२४ परद्णड़ि ब्रह्मणे भृतानामुलत्तिरिति वेदान्तेपु मर्यादा।ब्र० सू७० भा० 
*्श्रर्र। 

र० पाम्माद्वे ब्रक्मण प्राणादिक जगजायत इति वेदान्तमर्वादा । ब्रद्म> 
सू० भ[० १-४-१८॥ 

२६, भामती-१-१-२२ | 


ऊ 


9 श्री शट्डराचाय का आचार-दर्शन 


चाय ने इसके श्रन्तनिहित सत्य को अनावृत कर दिया है। ऐतरेय उपनिषद्‌ 
के द्वितीय अध्याय के भाष्य की भूमिका मे वेदान्त दशन में धृष्टि-शासत्त्र के 
मूल्य और स्थान के विषय में उन्होंने अपना मत असन्दिग्ध रूप से स्पष्ट कर 
दिया है। उनका कथन है कि ( ब्रह्म से ) सृष्टि की उत्तत्ति का यह समस्त 
विस्तृत वर्णन अ्र्थवाद मात्र है ( और हम बिना किसी अनर्थ की अशका 
के कट्ट सकते हैं कि यह ढाशनिक सिद्धान्त नहीं है ), इसका श्रभिप्राय 
केवल श्रात्मा के स्वरूप के शअवबोध में सहायक होना है!। ** इन दो 
चार, किन्तु निर्णायक, वचनों में सष्टि शाख् के विषय में श्री शकराचाय 
का सिद्धान्त निहित है, जिसका उन्होंने प्राय अपने सभी भाष्यों में पालन 
किया है। जहाँ कहीं भी मूल पाठ में सृष्टिविधान का प्रसंग आता है वहाँ 
प्राय प्रत्येश़ स्थल पर यह स्पष्ट सकेत किया है कि खसष्टि-विधान से सम्बन्ध 
रखने वाले इन पाठों का प्रयोजन सृष्टि क्रम का निर्णय करना नहीं है किन्तु 
जगत्‌ का ब्रक्ष से अभेद अथवा एकत्व स्थापित करना है ।* प्रवेश- 
श्रुति के भाष्य-प्रसग में मी परमात्मा के सष्टि प्रवेश में उन्होंने इसी अ्रमिप्राय 
का सकत क्रिया है |*” परिणाम-श्रुति में भी इसी अभिप्राय का लक्ष्य 
पाया है। ?” बृहदारण्यक उयनिपद्‌ (२१-२० ) के भाष्य में उन्होंने 
कहा है कि समस्त वेदान्त-शास्रों में जगत की उत्तत्ति, स्थिति और प्रलय 
( के ब्रह्म-मूलऊ होने ) की कल्पना का तातये सृष्टि प्रलय क्रम का निरूपण 
करना नहीं है किन्तु ब्रह्म के साथ जगत के एक-छूपत्व के शान को पुष्ट करना 
है!। 7! पुन ब्रह्मसूत्र भाय (४३१८) में उनका कथन है कि 
( आत्मा के अन्तर्गत ) भेद निराकरण-परक श्रुतियों की भाँति सृध्टि परिणा- 
मादि परक श्रुतियाँ अभिषारथ मे ग्रहण नहीं की जा सकती क्याँक्रि उनका 





२७ अच्रात्माववोधमात्रस्य विवज्तितत्वात्सवॉयमंवाद ऐत० भा० २-१ १ | 

र८ एबमुलत्त्यादि श्रुतीनामैकात्म्मावगमपरत्वात्‌ ब्र० सृ० भा० ४३ १४ | 

२६ श्रन्याथंत्वात्‌ ब्रह्मस्वरूपानुगसाय थ्र॒ । तै० मा०-२-६-१ | 

३० न चेय परिणामश्रुति' परिणामप्रतिपादनार्था तत्प्रतिपत्ती फलानवगमात्‌ | 
सर्वव्यवहारहदन ब्ह्मात्ममावप्रतिपादनार्था त्वेष्रा तत्मतिपसौ फलाव 
गमात्‌ | ब्र० सू० भा० २-१-२७ | 

३१ तस्मादेऊरूपत्वप्रत्ययदाट्थण्रिव सर्ववेदान्तपूत्यत्तितयादि कल्पना न 
तप्रत्ययकरणाय | बृह० भा० २-१ २० | 


पु 
अद्वत का स्वरूप ३१ 


प्रयोजन सष्टिक्रमादि का निरूपण करना नहीं किन्तु ( ब्रह्म के साथ जगतू 
के ) एकत्व का प्रतिपादन करना हैं। ** यहीं प्रयोजन प्रवेश श्रुतियो का 
भी है। 33 प्रवेश एक क्रिया हैं जिसमे एक स्थान से दूसरे स्थान की 
आर गति अ्रमिप्रेत है । सर्वेग्त ब्रह्म के विषय भे गति और प्रवश असम्भव 
है। अत सृष्टि और प्रवेश सम्बन्धी श्रुतिया का तालये ब्रह्म के साथ जगत 
के एकत्व का प्रतिपादन ओर भेद-द्शनो का खण्डन करना है |? 3४ जगत्‌ 
के अखिल अनेक-रूप पदार्थ व्यक्त स॒ष्टि के पृव भी अव्यक्त रुपसे ब्रह्म मे 
वर्तमान रहते हैं और तद्रुप से वततमान रहते हुए ही विभिन्न रूपो मे उनकी 
स॒ध्टि होती है । इसीलिए श्रथंवाद रूप से यह कह्दा जाता कि ब्रह्म ने जगत्‌ 
की सृष्टि कर उसमे प्रवेश किया । 3४ परिणाम-श्रतियों का भी यही 
अभिप्राय है । २६ अ्रविद्या-कल्पित, व्यक्त तथा अव्यक्त, तच्ष्वान्यत्व माब 
से अनिरवंचनीय नाम-रूप लक्षण वाले रूप-मेद के परिणामादि व्यवहारों का 
आधार ब्रह्म है । किन्तु अपने पारमार्थिक रूप से वह ( ब्रह्म)सर्व-व्यवह्यगतीत 
ओर अपरिणशुत रहता है | परिणाम श्रुतियाँ वास्तविक परिणाम की प्रतिपादक 
प्रतीत नहीं होती क्योकि परिणामार्थ मे उनकी सफलता नहीं जान पडती | 
उनका अ्रमिप्राय सर्व व्यवहार-रहित ब्रह्म के साथ जगत का श्रात्म-भाव 
प्रतिधादन करना है क्योंकि तदर्थ मे ही उनकी साथकता है|! ३७ 
श्री शकराचाय फ्री इन डक्तियों के सूक्म विश्लेषण से वेदान्व-दर्शन मे 
सृष्टि-शर्त्रि के स्थान श्रोर मूल्य के विषय मे उनका मत असन्दिग्व रुप से 


३२ उत्त्त्यादिश्रुतीनामपि समानसनन्वा 4वमितिचेत्‌ , नं, तासामेकत्वपति- 
पादन परत्वात्‌ । ब्र० यू० भा० ४-३ १४। 

३३, तत्सष्ठा तदेवानुप्राविशत्‌ । ते० भा० २-६-१ | 

३४, न तु सर्बंतगस्य निरवबबस्थ डिग्देशकालान्तरफक्रमणग्रामिलक्षण, 
प्रवेश कदाचिदप्युपपद्यते । उपलब्ध्यथत्वाच्च सश्प्रिवेशस्थित्यप्यथ- 
वाक्यानाम। भेदद शनापवादाच्च सप्यादिवाक्याना मात्मकरत्वद शना ्थपर- 
त्वोपपत्ति । बरह० सा० १-४ ७। 

३५ तत्त्थ एव धर्मान्तरेणोपजायते तेन प्रविष्ट इति उपचर्यत | बृह० आ० 
१-४-७ | 

३६. छा० उप० ६-३-२। 

३७, अविया कल्पितिन च नामख्यलक्षणेन रुपभेदेंन व्याकृताज्य्याकृता- 


३२ अद्वेत का स्वरूप 


*)] 


स्पष्ट हो जाता है । ये उक्तियाँ पूर्ण रूप से गम्भीर और संप्रयोजन हैं, और 
भाष्यों में उनकी निरन्तर आवृत्ति इस बात की द्योतक है कि उनका वही 
प्रयोजन और तात्पय है। वे ग्रफारण संयोग नहीं है वरन्‌ सप्रयोजन वचन 
हैं और उनमें वह शिद्धान्त सन्निहित है. जो श्री शकराभिमत वेदान्त का मूल 
ग्राधार है तथा उपनिषदों और सूत्रकार की तुलना में उनसे श्री शकराचाय 
के भेद और भिन्न विकास का स्पष्ट सूचक है | 

३--सृष्टि शासन की समस्या का विकास परिणाम और विवत्त 


श्री शकराचार्य के अनुसार सष्टि-विधान वेदान्त की एक रूढ़ि अथवा 
मर्यादा मात्र है, कोई तात्यिक सिद्वान्त नहीं | उनके अनुसार संष्टि, प्रवेश, 
परिणामादि की समस्त श्रुतियाँ अथवाद हैं, जिनका तात्पर्य स्वार्थ में नही, 
ब्रह्म के साथ जगत्‌ के तादात्म्य-माव में है। सष्टिक्तम का निरूपण केवल 
कारणवाद के आधार पर हो सकता है और कारणवाद का अर्थ कारण 
द्रव्य की कार्य द्रव्य के रूप मे वास्तविक परिणति है | किन्तु अविकार्य 
ब्रह्म का परिणाम सभव नहीं है ४ क्याकि वह एक अध्यात्म तेत्व है, 
द्रव्य नहीं । *'* फिर क्वारए-वाद एक अनुभव की सीमा के अन्तर्गत 
सिद्धान्त है ओर उस अ्रध्यात्म तत्व के विपय में प्रयुक्त नही हो सकता जो 
अखिल अनुभव का आधार तथा उसकी सम्भावना का मूल है। अनुभव 
के अन्तर्गत भी कारणवाद का प्रयोग उन विरोध और व्याघातो से मुक्त 
नहीं है जिनमे जर्मन दाशनिक कान्‍न्द! ने चिन्तन के सिद्धान्तो की चरम 
पहेलियाँ देखी | फारणवाद के ठिद्वान्त का अन्लमृत न्याय उसे अनबस्था 


त्मकेन तत्त्वान्यत्वाभ्यमनिवचनीयेन त्रह्मपरिणामादिसब॑ब्यवहारास्पदत्व 
प्रतिपयते | पारमाथिकेन च स्वरूपेण स्वब्यवहरातीतमपरिणतमबतिष्ठत | 
न चेय परिणामश्रुति परिणामग्रतिपादनार्था तत्मतिप्ती फलानवगमात्‌ 
सवव्यवहारहीनम्रह्चात्ममावप्रतिपाइनाथी त्वपरा, तत्पतिपत्तो फलावगमात्‌ | 
क्र० सू० भा० २-१-२७। 
९ 

3८. पारमाथिकेन रूपेण च सर्वव्यवहारातीतमपरिणतभवतिएते | ब० गत 
भा० २-१-२७॥ 

३६. अद्वव्यत्तादनन्यत्वाच्च न कस्यचित्काय कारण वाडडत्मा। सा० का$ 
भा० ४-४४ | 


अछत का स्वरूप हा 


अथवा एक अकृत कारण की कल्पना की ओर ले जाता है। * पहिला 
पदार्थों की एक ऐसी व्याख्या की मृगसावा - भय खोज है जिसका हम 
कही भी अन्त नहों पी सकते, दूसरा कारणु-बाद के सिद्धान्त का परित्याग 
है । इन्हीं विरोध और व्याथातों के प्रति सतक होने के कारण श्री शकराचार्य 
ने सष्टि-श्॒तियों के प्रति परम्परागत मत से कुछ मिन्न दृष्टिकोण अहण किया 
है | उनके मत को उपनिषदो के मत से भिन्न न कद कर उपनिपदों में 
अस्फुट रूप मे पाप्त होने वाले सिद्धान्त का विकास कहना अधिक उपयुक्त 
होगा । उपनिपदो में श्रीशकराचार्य के सष्टि-शास्त्र-विपयक सिद्धान्त के अन्त- 
गंत मूल सत्य की चेतना का अभाव नहीं हे।वे जगत को सत्य 
मान कर उसके सुजन-प्रतय को वास्तविक व्याख्याका प्रयास करती 
हैं, इससे यह तो असन्दिग्ध हे कि चाहे स॒थष्टि वास्तविक सिद्धान्त हो 
अथवा अ्र्थवाढ, जगत्‌ माया नहीं, सत्य है | दूसरी ओर वे ब्रह्म के अविकाय 
स्वरूप के विपय में श्रसदिग्धि भाव से एक मत हैं। ४" अस्तु, एक अविकाय 
कारण के आधार पर वास्तविक कारणवाद सम्मव नहीं। इस तालिक 
कठिनाई के कारण ही वेदान्तिक परिणामवाद का विवत्तवाद की ओर 
विकास हुआ | 


परिणामवाद कार्यद्रव्य के रूप मे कारण॒द्रव्य की वास्तविक परिणति का 
सिद्धान्त है और यह व्यवहार जगत्‌ के अन्तर्गत ही प्रयोज्य है । सिद्धांत में 
भेद किये बिना अविकार्य ब्रह्म के विपय में इसका प्रयोग नहीं हो सकता [४ 
यदि अ्रविकार्य ब्रह्म से कारणवाद के श्राघार पर सुप्टि-क्रम की व्याख्या 
अभीष्ट हो तो वह अपरिणामी ब्रह्म का वास्तविक परिणाम नहीं हो सकता। 
अस्तु, परिणामवाद का स्वाभाविक विकास विवर्तवाद के रूप में हुआ। 
संक्तेपगारीरककार का फथन ठीऊ ही है कि वेदान्त दर्शन मे परिणामवाद 
विवर्तवाद की पूर्वभूमि के रूप में है! | ४३ विवर्तवाद में कारण ब्रह्म की 








४०, डा० गगानाथ का शाफरवेदान्त प्रृष्ठ १०४ 
४१, उह० उप० देनछ-८, ६-१०-११॥ 
मु० उप० २-२-२, १-२ १३। 


४२, सर्वव्यवहारातीतमपरिणुत्तमवतिष्ठते । ब्र० सू० भा० २-१-२७ | 
४ हे विवर्तवादस्य द्वि पूर्व भूमि 
वेदातवादे परिणामबाद | +सक्तेप शारीसक 


ह 


४४ श्री शड्डराचाय का आचार दर्शन 


अविकायता के साथ परिणामवाद के सामजस्य की चेष्टा की गई है | ब्रह्म की 
परिणामशीलता के साथ सृष्टि के सामजस्य के प्रयास में ही इसका उदय 
हुआ होगा । श्रारम्म में यह कारणवाद का एक विशिष्ट रूप रहा होगा 
जिसमें कारण (अ्रह्म) कार्यक्रम में भी अविकृृत माना गया होगा | पहले इसका 
मुख्य प्रयोजन ब्रह्म की सत्यता तथा अविकायता के प्रतिपादन में रहा होगा | 
बादमें प्रयोजन-भ्रान्ति से का्य-परक होकर कार्य (जगत्‌ ) की अपारसार्थि- 
कता (मिथ्यात्व) के भाव का सन्निवेश हो गया होगा। उपनिषदों का यह 
मौलिक अ्रभिप्राय नहीं रहा होगा, यह इस बात से स्पष्ट है कि सभी उपनि- 
घदों में जगतू को सत्य मानकर सृष्टि की व्याख्या की चेष्टा की गई है। 
प्राचीन ऋषियों ने एक मिथ्या पदार्थ की व्याख्या इतने विस्तार और 
गाम्भीये के साथ की होगी यह मान्य नहीं । उनकी कठिनाई केवल यही थी 
कि वे न ब्रह्म की अविकायता का त्याग कर सकते थे और न जगत्‌ की 
वास्तविकता का, फिर भी एक कालक्रम-गत घटना के रूप में सृष्टि की 
व्याख्या करना चाहते थे। 


४--स प्रि-शासत्र की समस्या के विकास में श्रीशछुराचाय का विशेष सत 


श्री शक्लराचाय ने समस्या के मूल पर ही प्रकाश डाला । उनकी सम्मति 
में ब्रह्म की अविकारयता को और जगत्‌ की वास्तविकता को अक्लुए्ण रखते हुये 
एक काल-क्रम गत घटना के रूप में सृष्टि की व्याख्या सम्भव नहीं। इस 
कठिनाई की एक अस्फुट चेतना उपनिपदों में भी विकसित होती हुई जान 
पड़ती है । उपनिषदों में जगत्‌ को श्रनादि माना गया है। किसी भी ऐसी 
अवस्था का सकेत नहीं मिलता जब कि जगत्‌ की सत्ता? का प्रथमवार उद्धव 
हुआ । सदा यह पूर्व से ही सत्तावान्‌ माना गया है | “सृष्टि इस सदा सत्ता- 
वान्‌ जगतू का नाम-रूप-व्याकरण है |४० श्री शइ़्राचाय ने इस नाम रूप- 
व्याकरण की व्याख्या दार्थों के विशष्टीकरणु' के रूप में की है--यह 
इसका नाम है? ओर “यह इसका रूप है? ट्स प्रकार पदाथथों के विशिष्ट भाव 

अभिव्यक्ति दी सष्टि है | श्री शह्ढराचाय के कारणवाद से भी यही 








४४, संदेव सोम्येदमग्र आसीत छा० भा० ६ २-१-४ 
४७७ अनेन जीवेनात्मना <नुप्रविश्य 

नामरूपे व्याकरवाणि | छा० ६-३ २-३ 
४६. असी नास, इद रूप इति | छा० मा० ६-३-२ 


अद्देत का स्वरूप झ्प 


भाव प्रकट होता है । उनका कारणवाद 'सत्फायंवाद' कहलाता है जो व्यक्त 
रूप से व्याकरण के पूर्व मी कार्य की अ्रव्यक्त पत्ता को स्वीकार करता है [5० 
यह 'त्कारणवाद से मिन्न है जो श्री शकगेचर सिद्धान्त है श्रौर जिसका 
अमिप्राय यह है कि केवल कारण सत्य है, कार्य मिथ्या है। श्री शकराचार्य 
के कारणवाद के आधार पर कार्य-जगत्‌ को व्यक्त सृष्टि के पूर्व मी सत्तावान्‌ 
मानना होगा | अस्त, जब उपनिपद्‌ श्र श्री शकराचार्य दोनों के अनुसार 
जगत्‌ की सत्ता सनातन है तो सुष्टि का अ्रमिग्राय उसकी सत्ता का आरम्म! 
नहीं हो सकता | सुष्टि का श्रथे केवल पदार्थों का विशिष्ट नाम रूपों के रूप 
में व्याकरण ही हो सकता है| ये नाम-रूप भी व्याकरण के पूर्व सर्व काल में 
एक अ्रच्यक्त अवस्था मे ब्रह्म में वर्तमान रहते हैं | उनके व्याकरण का अ्भि- 
प्राय श्रमिधाथे में 'खुजन? नहीं हो सकता । तैत्तिरीय उपनिपद्‌ के माप्य में 
श्री शकराचार्य ने कद्दा कि भूत, वर्तमान और भविष्यत्‌ में कोई भी ऐसा 
पदार्थ नहीं है गिसकी बहा से देश-कालनात प्रथक्‌ सचा हो! [४< अतः 
जब नाम रूपों का व्याकरण होता है तो वे देश काल सम्बन्ध से सर्वावस्था 
में ब्रह्म से अविभक्त तथा ब्रह्म में सस्यित ही व्याकृत होते हैं [४* इस 
प्रकार अन्तत' स॒ष्टि का अर्थ नाम-रूपों की अभिव्यक्ति मात्र है, जो स्वय 
अ्व्यक्त रूप से अभिव्यक्ति के पूर्व भी अविभक्त भाव से ब्रह्म में ही सस्थित 
रहते हैं | इस अभिव्यक्ति का अर्थ भी भरी शकराचार्य ने साक्षात्‌ विजाना 
लम्बनत्व-प्राप्ति किया हैं |” इस प्रकार हम देखते हूँ कि सष्टि वाद क्रमशः 
तात्विक तथ्य ( ७४"9थर्ट्य 28० ) से एक जान-शास्त्रीय प्रक्रिया 
(छाइपथागण०ट्टारर्श ए)।शथाणाथा०7०) के रूप में परिणत हो जाता हैं। 
सप्टि-क्तम जगत्‌ की सत्ता का आरम्भ नहीं वरन्‌ साक्षाद्दिनानालम्बन रूप में 
पदार्थों की अभिव्यक्ति है | इस विपय का अधिक प्रपच आवश्यक नहीं । फिर 








४७ कार्यस्य च सदमाव'* ग्रागुल्तत्ते” सिद्धः | 
बृह० भा० १-२-१। 
४८ न हि थ्ात्मनोअन्यत्‌ तत्पविमक्तदेशकाल भूत मवद्‌ भविष्यद्धा वस्तु 
विद्यते । तै० भा० २-६। 
४६ यढा नामरूपे व्याक्रियेते तदा आत्मस्वरूपापरित्यागेनेव ब्रह्मणा- 
प्रविभक्त देशकाले सर्वास्ववस्थासु व्याक्रियेते | त० भा० २-६ 
५०, अभिव्यक्ति: साक्षाह्विनानालम्बनलप्राति. | बृहृ० भा० १-२-१। 


है 


३६ श्री शड्डराचार्य का आचार दर्शन 


भी यह विचारणीय है कि सत्ता के उद्धव के रूप में व्याख्या करने की मौलिक 
कठिनाई के कारण श्री शकराचारयय के विचार में उष्टि-शासत्र की समस्या किस 
प्रकार बदल रही है | इसी प्रकार वेदान्तिक सृष्टिवाद में जगत्‌ की सत्ता 
के उद्भव के सृष्टिशात्रीय ((०५7००8०॥|) सिद्धान्त से लेकर उत्तर वेदांत 
के जानशाखीय (जएाशथाणं०ट्टाट्श) तथा विजानवादी (5प0]९८ाए० 
]06४॥»7) सिद्धान्तों तक का विकास हुआ। श्री शकराचार्य का अमभिप्राय 
सत्ता (फ8०॥००)को बोध की प्रक्रिया (?#श्ाणरा्वा०) ० ९६७७॥९१०७) 
मात्र मे परिणत कर देना नहीं है । जगत्‌ की तथ्य रूप सत्ता के विषय में 
उन्होंने कभी सन्देह नहीं किया | सृष्टिवाद के सिद्धान्त जगत्‌ की सत्ता अथवा 
असचा के प्रतिपादन से प्रयोजन नहीं रखते ।४१ सत्ता एक मौलिक तथा 
चरम कोटि है और अन्य किसी कोटि द्वारा इसकी व्याख्या नहीं की जा 
सकती । अस्ठ॒, सभी सुष्टिशारू सृष्टि के कारण की व्याख्या के स्थान पर 
सृष्टि के विकास-क्रम कीं व्याख्या का रूप अहरण करते हैं। किन्तु सृष्टि के 
विकास-क्रम की व्याख्या भौतिक विज्ञान भले ही हो दर्शन नहीं बन सकती | 

किन्तु सष्टिशासत्र वेदान्त शास्र का एक बहुत बड़ा अ्रग है। अतः यह 
प्रश्न न्‍्वाय सगत होगा कि यदि खष्टिशासत्र का कोई दाशनिक महत्व नहीं है 
तो ये सुष्टिवाद विषयक विस्तृत मीमासायें बुद्धि का महान्‌ अपव्यय नहीं है ! 
इस शका का बहुत सरल समाधान यह है कि सभी प्राचीन दर्शनों का आरम्भ 
सष्टिशासतत्र के रूप में ही हुआ है। स॒ष्टिशाल्र प्राचीनों के चिन्तन की स्वामा- 
विक प्रणाली है | मनुष्य की प्रकृति में ही इसका मूल है। प्रत्येक वस्तु के मूल 
की खोज मानव बुद्धि का स्वमाव है | 'जगत्‌ को किसने बनाया? ? यह एक ऐसा 
प्रश्न है जो पाठशाला के वालक पूछते हैं ओर जिसका उतर दार्शनिक नहीं 
दे सकते | जगत्‌ की सत्ता का आरम्म कैसे हुआ यह प्रश्न ऋग्वेद के इतने 
प्राचीन काल में उठा था।तब से सदा ही यह प्रश्न वार-बार उठता चला आया 
है। किन्त दर्शन के इस प्रथम प्रश्न का अन्तिम उत्तर हम आज भी नहीं 
पा सके है । भी शकराचार्य ने एक से अधिक बार यह स्वीकृत किया है कि 
सुष्टिवाद वेदान्तशासत्र की एक रूढि अथवा मर्यादा मात्र है [५९ उनके लिये 





५१ न हिं सत्वमत्व वेह जगत'* प्रतिपिपादयिपितम्‌ | छा० भा० ३-१-१६ 
५२, परस्माद्रि ब्रह्मणे! भूतानामुलत्तिरिति वेदान्तेपु मर्यादा । 
त्र० सू० भा० १-१-२२ | 


रे 
न 


अद्देत का स्वरूप ३७ 


समस्त संक्ठि-मीमासा के प्रसग अथवाद मात्र है," दार्शनिक सिद्धान्त नहीं | 
किन्तु अर्थवाद होने का अर्थ यह नही है कि वे सब निराधार ऊहा मात्र हैं, 
और दार्शनिक सिद्धान्त न होने का श्रमिप्राय यह नही हे कि वे सब निरथंक हैं 
शी शंकराचाय ने वेदान्तिक सष्टिवाद में एक बडे दार्शनिक महत्व का पुट दे 
दिया है| उन्होंने बार बार इस बात पर ज़ोर दिया है कि वेदान्तिक सृष्यिवाद 
के दो मुख्य प्रयोजन हैँ : अन्य दर्शनों के सष्टिवादों का खण्डन करके” 
वेदान्तिक सण्यिवाद आत्मा के स्त्ररूप तथा ब्रह्म के साथ जगत्‌ के एकात्म्य 
के अवबोध मे सहायक होता है | “" जब बेदान्त दर्शन का विरोध आरम्भ 
हुआ तो अन्य दर्शनो का खण्डन वेदान्त की प्रतिष्ठा के लिये आवश्यक 
हो गया | साख्य आ्रादि दर्शन एक विस्तृत सबष्टिशासत्र के आधार पर निर्मित 
हुए थे, अत' उनका खण्डन सृष्टिवाद के आधार पर ही हो सकता था। 
साख्य के प्रृति-कारणवाद का खण्डन कर तब्रह्म-कारण वाद को स्थापना 
ब्रह्मयूत्रों की एक प्रधान विशेषता है| किन्तु यह वेदान्तिक सुष्टिवाद के 
महत्व का एक तथा विनाशात्मक पक्ष सात्र है। जिस प्रकार वेदान्त शास्त्र का 
मुख्य उद्देश्य अन्य दर्शनों का खण्डन नहीं है उसी प्रकार वेदान्तिक सुष्टि- 
वाद का सुख्य उद्देश्य भी अ्रन्य दर्शनों के सप्टिवाद का खण्डन नहीं है"६, 
इसका मुख्य प्रयोजन ब्रह्म के स्वरूप तथा जगत्‌ की ब्रह्मात्मकता के अवबोध 
में सहायता देना है, जो वेदान्त के अनुसार परमार्थ और निःश्रेयस हैं। 








परस्माद्वि ब्रह्मण. प्राणादिक जगज्जायत इति वेदान्तमर्यादा। 
ब्र० सू० भा० १--४- श्८ 
५.३. अत्ञात्मावबोधमात्रस्थ विवक्षितत्वात्सवोयमर्थधादः । 
ऐत० भा० २-१-१ | 
५४ भेददर्शनापवादाच्च | बृह० भा० १-४-७ | 


पु कत्वदर्शनपरत्वोषप ढ 
५५, आत्मकत्वद्शनपरत्वोपपत्ति | 
बृह० भा० १-४-७। 


५४६ यद्यपीद वेदान्तवाक्यानामैदम्पये निरूपयित शास्त्रप्रवृत न तक 


शास्रवत्‌ केवलामियुक्तिमि. कश्चित्‌ तिद्धान्त साधयित॒' दूपयितु वा प्रवृतम्‌। 
ब्र० सू० भा० २-२-१ | 


श्रद्वेत का स्वरूप ६ 


नए 


सत्ता के रूप भे जगत की सत्ता स्वतः सिद्ध है ओर जगत्‌ तथा ब्रह्म के एफ्त््व 
का “कार्य कारण से आत्मवान्‌ है, कारण काय से नहीं” इस उक्ति में निषेध 
किया गया है,*) प्रप॑च रूप जगत ब्रद्मात्मक है, ब्रह्म प्रपचात्मक नहीं,” 
श्रतः जगत्‌ का ब्रह्म से एकत्व नही, अप्ठथक्‌ तादात्म्य है | 


कार्य और कारण के सम्बन्ध की व्यजना श्री शद्डुराचार्य ने अव्यतिरेक' 

पद से की है, जिसका अर्थ असन्दिग्ध है और जो भाष्य अन्यों में कार्य-कारण 
सिद्धान्त के प्रसग मे अनेक वार आया है । आधुनिक न्याय की भाषा से अव्य 
तिरेक पद का अर्थ अप्रथक भाव है,जिसका अमिप्राय यह है कि “एक पदाथ 
की सत्ता दूसरे पदाथ की सत्ता के ऊपर अ्निवाय रूप से निभर है जिसके अ्रभाव 
में पूर्व पदाय की सत्ता सम्भव नहीं ।/?*3 श्री शड्गराचाय ने इस पद का प्रयोग 
इसी श्र में किया हे | समस्त पदार्थ और व्यवहार के ग्राधयभूत श्रात्मा के 
साथ पदार्थों के श्रप्थक्‌ तादात्म्य की व्याख्या करते समय उन्होंने प्राय. श्राधु- 
निक न्याय के तुल्य पदावली का प्रयोग किया है--“क्योंकि आत्मा होने पर 
ही उन पदार्थों की सत्ता सम्भव है और उसके अ्माव में उनका भी अभाव 
आपन्न होगा ।*४ कह्दी कहीं उन्होंने एक अन्य पढ़ अ्रप्वथक्‌” का प्रयोग 
क्रिया है," जो 'श्रव्यतिरेक पद की अपेक्षा कम पारिमापिक है ओर जिसका 
आशय अधिक स्पष्ट है । काय-कारण तथा जगत्‌-ब्रह्म के सम्बन्ध की व्यजना श्री 
शट्टराचाय ने दो अन्य पदों तादास्म्य! तथा अनन्यत्व? से की है जिनका अ्न्वय 
भी आन्ति-वश एकत्व? के अर्थ में किया गया है। तादात्म्यः पद से श्री 
शद्टराचार्य का अमिप्राय एक पदाथ के उस पढार् के साथ सम्बन्ध मे है जिसके 

: बिना पूर्व पदार्थ की सत्ता सम्भव नहीं।*६ इसी प्रकार अनन्यत्व पद की 
व्याख्या भी उसी सम्बन्ध के रूप में की गई है जिसमें एक पदार्थ की दूसरे 


६१. थअते। नाम रूपे सर्वावस्थे ब्रह्मणवात्मवतों न ब्रह्म तदात्मकम्‌ | 

ः ते० भा० २-६-१। 
६२ ब्रद्म-स्वमावों दि प्रपश्चों न प्रपश्चस्वमाव बह्म | 

प्र० सू० भा० ३५०२-२१ | 

६३. तदभावे तदुमाव. व्यतिरेक- तदुमावें तदूभावोडन्चय- | 
६४. तदभावे भावात्‌ तदभाव चाजभावात्‌ | ब्र० सू० भा० २-२-२ 
६५. अपृथरशिंणाउचघ्चार्येण मा-का० मा० १-२-८। 
६६, तो तत्रत्याज्याने न त्त एवेति तदात्मके उच्चे ते | त० भा० २-६ | 





श्द श्री शद्वराचाय का आचार दर्शन 


४ जगत्‌ का ब्रह्म के साथ सम्बन्ध . अप्रथक तादात्म्य 
वेदान्त शाज्रों में ब्रह्म जो जगत्‌ का कारण माना गया है।/४ 
वेदान्त का मौलिक कारण सिद्धान्त सत्कायवाद है | सत्कायंबाद के अन्तर्गत 
दो सिद्धान्त निहित है--एकऊ अभिव्यक्ति के पूर्व कार्य की अव्यक्त सत्ता) 
झौर दूसरा कार्य का कारण से श्रप्ृथक््‌ भाव [* सृष्टि के सर्कृन्ध 
में सत्कायवाद का प्रयोग होने पर एक से जगत्‌ की वास्तविक सत्ता सिद्ध 
होती है और दूसरे से ब्रह्म के साथ इशके सम्बन्ध की व्यजना होती हे। 
सत्कारणवाद जिएके श्रनमुमार केवल कारण सत्य है और कार्य मिथ्या है 
उत्तर वेदान्त का एक सिद्दान्त है। उसके लिये प्राचीन वेदान्त में 
कोई आधार नहीं । कार्य और कारण के एकत्व के रूप में कारण- 
वाद के सिद्धान्त की श्रान्त भावना का आधार तादात्य” आदि तत्यूचक 
पदों की श्रसमीचीन व्याख्या है। वेदान्त के वास्तविक कारणवाद का श्रमि- 
प्राय इतना ही है कि कारण काय का मूल और आश्रय है तथा कारण के 
बिना काय की सत्ता सम्मव नहीं । इसका तात्यय कार्य और कारण का 
अ्रप्ववक्‌ तादात्म्य! है, किन्तु 'एकत्व” नहीं | उनके पूर्ण एक़त्व के बाधक 
भेद का निषेध श्री शद्भराचार्य ने नहीं किया है | इस भेद के विशेष प्रतिपादन 
की अपेक्षा नहीं है क्योंकि यह सामान्य अनुभव का एक स्वाभाविक तथ्य 
है |*" श्रीशड्डराचाय ने जिस बात पर जोर दिया है वह कार्य और कारण 
का अष्नथक्‌ तादात्म्य तथा उसी से श्रनुगत जगत्‌ श्लौर ब्रह्म का अष्रथक्‌ 
तादात्म्य भाव है | कारण से प्रथक कार्य की सत्ता सम्मव नहीं है। उसी 
प्रकार ब्रह्म से प्रथक्‌ जगत्‌-की सत्ता सम्भव नहीं | इसमें कार्य अ्रधवा जगत्‌ 
के मिथ्यात्व का तनिक भी सकेत नहीं है और न काय तथा कारण, जगत्‌ 
तथा ब्रह्म के एकल्व का ही कोई सकेत है। अभिव्यक्ति के पूर्व कार्य की 
५७ अस्य जगतो जन्मस्थितिमगः यतः सवभात्सबंशक्ति कारणात्‌ 
भवति तद्‌ ब्रह्म । वृह० भा० २-२-१। 
भ८् कार्यस्य सदभावः प्रागुकतेः सिद्धम्‌ | बृह० भा० १-२-१। 
५६ कारणात्‌ प्रथक्‌ सत्ताशस्यत्व दृश्यते | 
६०. भ्री शड्डर कृत ब्रह्मसून्न भाष्य का श्रारम्भ विषय और विपयी के 
विवेजबचन से हुआ्रा हे, जिन्हें भी शझ्लुराखाय ने तम* प्रकाश के 
समान विरुद्ध स्वभाव वाला ओर अत्यन्त विविक्त माना है| 
स्वभाव थासस्ठ मेदोष्नूथते | ब्र० सू० भा० २३-४८ | 


अद्वेत का स्वरूप रह 


सत्ता के रूप भें जगत की सत्ता स्वतः सिद्ध है ओर जगत्‌ तथा ब्रह्म के एफत्व 
का “कार्य कारण से आत्मवान्‌ है, कारण काय से नहीं” इस उक्ति में निषेध 
किया गया दे," प्रपच रूप जगत्‌ ब्रह्मात्मक है, ब्रह्म प्रपचात्मक नहीं, 
श्रत' जगत्‌ का ब्रह्म से एकत्व नही, अप्टयक्‌ तादात्म्य है। 


कार्य श्रीर कारण के सम्बन्ध की व्यजना श्री शब्डराचार्य ने अव्यतिरेक! 
पद से की है, जिसका श्र्थ अ्रसन्दिग्ध है और जो भाष्य ग्न्यों में कार्य-कारण 
सिद्धान्त के प्रसग भें अनेक बार आया है | श्राघुनिक न्याय की भाषा में अ्रव्य 
तिरेक पद का अथ अपृथक्‌ भाव है,जिसका अभिप्राय यह है कि “एक पढाय 
की सत्ता दूसरे पदाय की सत्ता के ऊपर श्रनिवाय रूप से निभर है जिसके अभाव 
में पूर्व पदाथ की सत्ता सम्भव नहीं ।??*३ श्री शड्भराचाय ने इस पद का प्रयोग 
इसी अ्रथ भें किया है | समस्त पदार्थ और व्यवहार के आश्रयभूत आत्मा के 
साथ पदार्थों के अप्रयक्‌ तादात्म्य की व्याख्या करते समय उन्होंने प्राय. आधु- 
निक न्याय के तुल्य पदावली का प्रयोग किया है--“क्योंकि आत्मा होने पर 
ही उन पदार्थों की सत्ता सम्मव है और उसके अमाव में उनका भी श्रभाव 
आपन्न होगा ।?<४ कही कहीं उन्होंने एक अन्य पढ़ अप्ृयक! का प्रयोग 
किया है," जो “श्रव्यतिरेक” पद की अपेक्षा कम पारिमापिक है श्रोर जिसका 
आशय अधिक स्पष्ट है। कार्य-कारण तथा जगत्‌-ब्रह्म के सम्बन्ध की व्यजना श्री 
शड्डराचाय ने दो अन्य पदों 'तादात्म्यः तथा अनन्यत्व? से की है जिनका श्रन्वय 
भी श्रान्ति-वश एकत्व! के अथ में किया गया है। तादात्म्य” पद से श्री 

शड्डूराचाय का अभिगप्राय एक पदार्थ के उस पदाय के साथ सम्बन्ध से है जिसके 

: बिना पूर्व पढार्थ की सत्ता सम्भव नहीं |$६ इसी प्रकार अनन्यत्व पद की 
व्याख्या भी उसी सम्बन्ध के रूप में की गई है जिसमें एक पदार्थ की दूसरे 

६१, अतो नाम रूपे सवविस्थे त्रह्मणैवात्मवतो न ब्रह्म तदात्मकम्‌ । 

ते० भा० २-६-१ | 
६२ बअ्रह्म-स्वमात्रों दि प्रपश्चो न प्रपश्चस्वभाव ब्रह्म | 
ब्र० सू० भा० ३-२-२१ । 

६३. तदभावे तदभाव व्यतिरेक- तदमाव तदभावोडन्चय | 

६४. तदभावे भावात्‌ तदभावे चाउमावात्‌ | त्र० सू० भा० २-२-२ 

६५, अप्ृथगशिणाउप्चायँंण मा-क्ा० भा० १-२-८। 

६६, तो तम्मत्याख्याने न सत एवेति तदात्मके उच्ये ते | त्त० मा० २-६ | 
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पदार्थ के बिना सत्ता सम्भव नहीं ।*० अस्त, कार्य-कारण तथा जगत्‌-ब्रह्म 
के सम्बन्ध का मुख्य आशय कारण से प्रथक काय की तथा ब्रह्म से प्रथक 
जगत्‌ की सत्ता की अ्सम्भावना है। भाव पक्त में इसका आशय काय-कारण 
तथा जगतृ-ब्रह्म का अप्तथक्‌ तादात्म्य सम्बन्ध है । 

६--जगत्‌ की सत्ता और ब्रह्म के साथ उसका सम्बन्ध - एकत्ववाद 

की असम्भावना 

उक्त विवेचन से यह स्पष्ट हो चुका है कि सष्टिवाद तथा उसकी व्याख्या 
के लिये कारण-सिद्धान्त के प्रयोग का अमिप्राय जगत्‌ की सचा की व्याख्या 
करना नहीं वरन्‌ ब्रह्म के स्वरूप तथा ब्रह्म के साथ जगत्‌ के सम्बन्ध का 
निरूपण करना हे | ब्रह्म जगतू का कारण है और जगतू ब्रह्म का कार्य है, 
इसका यह अभिप्राय नहीं कि अ्रविकाय ब्रह्म का वास्तव में किसी काल विशेष 
में कार्य विशेष के रूप में परिणाम होता है, किन्तु इसका आशय यही है कि 
जिस प्रकार कारण के बिना कार्य की सत्ता सम्भव नहीं उसी प्रकार ब्रह्म के 
बिना जगत्‌ की सत्ता सम्भव नद्दी | जिस प्रकार कार्य-कारण के बीच एक 
अप्रथक्‌ तादात्म्य सम्बन्ध है उसीं प्रकार जगत्‌ और ब्रह्म के बीच अ्रप्रथक्‌ 
तादात्म्य सम्बन्ध है | इसमे जगत के मिथ्यात्व अथवा जगत्‌ झोर अह्म के 
एकत्व का कही भी सकेत नहीं है । यदि एक पदाथ की सत्ता दूसरे पदार्थ 
की सत्ता पर आश्रित है और उसके बिना पूर्व पदार्थ की सता सम्भव नहीं 
तो इसका अभिप्राय यह नहीं कि इस कारण पूर्व पदार्थ असत्तावान्‌ होने के 
श्र में मिथ्या है | एक पदाथ का दूसरे पदार्थ के साथ अप्रथक्‌ तादात्प 
सम्बन्ध है तो उसका श्र यह नहीं कि उनका अविविक्त-भाव के रूप मे 
एकत्व है । अस्त, जगत्‌ सत्य है, यद्यपि ब्रह्म से प्रथक्‌ उसकी सत्ता की 
कल्पना नहीं की जा सकती, ओर यह नहीं कहा जा सकता कि केवल ब्रह्म 
सत्य है और इसके अतिरिक्त अन्य कोई "सत्ता? नहीं है । अ्रतः श्री शकरा- 
मिमत वेदान्त को कठोर एकत्ववाद! कहने का कोई समीचीन आधार 
नहीं है । ब्रह्म से अप्रथक्‌ तादात्म्य भाव से जगत की सत्ता है, अ्रविविक्त 
एकत्व भाव से नहीं, अत. वेदान्त को एकत्ववाद सिद्ध करने का दूसरा कल्प 
भी असाध्य हो जाता है । न ४ 

यहाँ पर प्रसगवश यह विचारणीय है कि जगत ऊे ब्रह्म के साथ अप्र- 
यक्‌ तादात्म्य भाव को सम्बन्ध! की सजा भाषा ओर प्रयोग की सीमाओं के 





६७. अनन्यत्व व्यतिरेकेणाइमाव, । ब्र० सू० भा० २ १-१४। 
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कारण दी गई है ।। ब्रह्म के साथ अप्रयक्‌ तादात्म्य भाव से जगतू की सत्ता 
है | इस अप्यक तादात्म्य भाव को साधारण अथ में “सम्बन्ध” नही 
सममना चाहिए. । यह एकश्रसाधारण “सम्बन्ध” भी नहीं है। वस्त॒त 
यह कोई भी सम्बन्ध नहीं है, क्‍योंकि सम्बन्ध! केवल एक मयांदा सूचक 
पद (3 #पाएगए ००7०८००) है। एक पूर्व पत्त वचन मे किन्तु समथन 
के भाव में श्री शंकराचाय ने मितो के साथ मितो के ही सम्बन्ध की कल्पना 
को सगत माना है | *< इससे यह स्वाभाविक निष्कर्प निकलता है कि 
अमित और मित में अथवा दो श्रमितों में सम्बन्ध की कल्बना अ्रसगत है। 
ब्रह्म मिस्सन्‍्देह श्रमित हैं, जगत्‌ चाहे मित हो या अमित, त्रह्म के साथ जगत 
के सम्बन्ध की कल्पना असम्मव अथवा असगत है । सम्बन्ध का माव उन्हीं 
दो पद अथवा पदाथों के बीच सम्भव है जो एक दूसरे से विभज्य हो और 
जिनके बीच द्वेत हो। * मित अ्रमित का न प्रतियोगी है न विरोधी, 
अत. न अमित से अप्नथक्‌ मिंत की कल्पना की जा सकती है ओर न उन 
दोनो के बीच सम्बन्ध सम्भव है | दो अ्रमिता की कल्पना न्याय दृष्टि से असंगत 
है और उनका प्रथकमाव ओर भी अधिक अन्याय्य है । जगत ओर ब्रह्म दो 
विभज्य पढ ( 5००४7०४७०।० "'७४७ ) नहीं हे क्योंकि ये एक दूसरे से प्रथक्‌ 
नहीं है, अत. उनमे सम्बन्ध की कल्पना सम्भव नहीं। श्री शकराचाय ने 
जगतू और ब्रह्म के सम्बन्ध ( भापा और प्रयोग की सीमाओं के कारण 
सम्बन्ध! पद अनिवार्य है ) की सूचना के लिये जितने पदों का प्रयोग किया 
हैं उन सब का तात्य ब्रह्म से जगत के अ-प्रथकभाव से है। सनातन रूप 
से ब्रह्म के साथ अग्ृथक भाव से स्थित जगत का साधारण श्रथ मे ब्रह्म के 
साथ सम्बन्ध भाव अकल्पनीय है | वस्तुत. यह कोई सम्बन्ध नहीं है, फिर भी 
यदि भापा और प्रयोग की सीमाओं के कारण सम्बन्ध पद का प्रयोग अनि- 
वाय ही हो तो हमे इस सम्बन्ध को अन्य साधारण सम्बन्धी से नितान्त भिन्‍न 
अर्थ मे समझना होगा।* इन तात्विक कठिनाईयों के प्रति सतक होने 
के कारण ही वेदान्त के प्रतिश्तताशो ने उसे हेतवाद अथवा एकत्ववादकी सन्ञा 





६८ मिताना मितेनैव सम्बन्धः | ब्र० सू० भा० ३-२-३१ | 
६६ सम्बद्धिध्या मिन्नत्वे सति द्विष्ठल्वे सति विशिष्चुद्धेनियामकऊत्वम्‌ 
( सम्यन्धत्वम्‌ ) 
७०, टतरसम्बन्धानवच्छिन्नमूलकसम्बन्ध । हु ४ 
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नहीं दी | ब्रह्म के साथ जगत के अप्रथक तादात्म्य माव की अपूर्व कल्पना 
ही वेदान्त की विनम्र अद्वेत! सज्ञा का अभिप्राय है। 


७--वेदान्त सर्वेश्वरवाद नहीं है-- 


वेदान्त को सर्वे्वरबाद कहना और भी ग्रधिक अनुचित है | डॉ० अक- 
हाट ने जो सर्वेश्वरवाद के प्रेमी नहीं है, जगत्‌ में ईश्वर की पूर्ण व्याप्ति 
([॒रग787०700) के सिद्धान्त को सर्वेश्वर्वाद बतलाया है और उनके 
मतानुसार सर्वेश्वरबाद में ईश्वर के लोकातीत (78780७॥0७॥४७)) 
स्वरूप के लिये कोई स्थान नहीं है ।** डॉ राधाकृष्णन ने जो सर्वेश्वर- 
बाद के समथक नहीं हैं इस मत का समथन किया है ।“* अस्तु, सर्वेवर- 
वाद जगत्‌ के साथ ईश्वर के पूर्ण एकी-भाव का सिद्धान्त है। इस एकी 
भाव के दो प्रकार हो सकते हैं , एक देवी सत्ता को भी लौकिक के समकक्ष 
बनाकर ईश्वर को प्रकृति की प्रक्रिया (?70०९७६ ०६ 7%:ए7०) के समानाथंक 
बना देना, दूसरा लोकिक सा के देवी-करण ( 0७॥९४७0०॥ ) द्वारा प्रकृति 
की प्रक्रिया को ईश्वर के समानार्थक बना देना । एक की प्रगति एक निम्न- 
कोटि के प्रकृतिवाद ([,0फ०४ 'एं४६पाथा७0) की ओर रहती. है और दूसरा 
एक प्रकार का भावुकतामय मीतिकबाद(8ल॥0फव्य थे (०६८०४थ।४०) ही 
है। दोनों ही प्रकारों के सर्वेश्वरवाद में ईश्वर के लोकातीत स्वरूप के लिये 
स्थान नहीं है | इस अ्रथ में वेदान्त एक “विशुद्ध सर्वेश्वरवाद' है यह कहना 
नितान्त अ्नगल है। न्याय के केवल लोकातीत ईश्वर की कल्पना के 
विरुद्ध श्री शकराचाये ने ईश्वर की जगत्‌ में व्याप्ति की साधना की है, 
फिन्तु साथ दी वेदान्त में ही नहीं समस्त भारतीय दर्शन में यदि कोई 
बात असन्दिस्‍्ध रूप से स्पष्ट हैं तो वह ईनर का लोकातीत स्वरूप | 
ग्रखिल लोक सत्ता को ईश्वर का एक चरण कहा गया है और शेष तीन 
चरण स्व लोक में बताये गये हैं |०३ उपनिषदो की "नेति नेति? की 
कल्पना का यदि कोई अ्मिप्राय है तो वह निस्सन्देद त्रह्म का लोकातीत 
भाष । वह वाणी, मन, नाम, रूप सबसे परे माना गया है । वस्तुत- वह 


7 शक्ापरीक्षणमा & (८. ए? २2वीं 
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अनुभव का एक चरम तथ्य ( प0796 42८६ ) है | जिस प्रकार जगत्‌ 
की व्याख्या उसकी सत्ता के उद्मव के रूप में नहीं की जा सकती उसी 
प्रकार इसकी व्याख्या भी उद्भव के रूप में सम्मव नहीं है । श्री शकराचाय 
ने यह सकेत क्रिया है कि वेदान्त शाख्त्र में सष्टि की किसी अवस्था में जीव 
की उत्पत्ति का प्रसग नहीं आया है | उसे अनादि सत्तावान्‌ माना गया है, 
जिसका अमभिप्राय यही है कि जीव आगन्त॒क नहीं है किन्तु एक सनातन 
सत्ता है जिसकी व्याख्या उद्मव के रूप में नहीं की जा सकती ।४४ 
चिन्तन की इस सीमा के प्रति पूर्ण सतक होने के कारण ही श्री शकराचार्य 
ने विनम्र भाव से यह स्वीकार किया है कि जीव के स्वरूप की इस मीमांसा 
का तातय जीव के स्वरूप का निरूपण करना नहीं है वरन्‌ परमेश्वर के 
स्वरूप निरूपण में ही इसका पयवसान है ।”* वेदान्त का चरम प्रयोजन 
हमारी मित जीवसत्ता के अन्तमृत चरम सत्य के रूप मे इस श्रमित ओर 
चिरन्तन अध्यात्म-तत्व की प्रतिष्ठा और इसके साक्षात्कार का जीवन के परम 
निःश्रेयस के रूप में प्रतिपादन है | यह मित जीव तत्व, जिसका हमें अ्रपरोक्ष 
शान है, इस अखिल-व्यापक अध्यात्म-तत्व से मिन्न नहीं है| यह उसका 
अन्तर्निहित सत्य है श्रोर एक तीव्र अनुभव की अवस्था मे इसका साक्षा- 
त्कार सम्भव है । जीव के व्यावहारिक स्वरूप और अमित (अ्रनन्त) ब्रह्म के 
स्वरूप का मेद व्यवहार और अनुभव का एक साधारण तथ्य है।** 
किन्तु ग्रह मेद आत्यन्तिक मेद नहीं माना जा सकता |” श्री शकरा- 
चाये ने उनके चैतन्य स्वरूप की समानता पर जोर दिया है |“ दो 
चेतन तत्वों की सम्भावना का उन्होंने स्पष्ट निषेघ किया है [** शअ्रन्त 
में केवल एक द्वी परम चैतन्य तत्व है जो श्रनन्त ओर व्यापक है तथा जो 


७७, जीवस्य ह्नुत्पत्तिराख्याता । ब्र० सू० भा० २-४-१ | 
७८ अ्रय जीवरामर्शो न जीवस्वरूपपयंवसायी, कि तहि ? परमेश्वरस्वरूप 
पर्यवसायी । ब्र० सू० भा० १-३-२० | 
७६ स्वभावग्रामस्त भेदोड्नूचते |. ब्र० सू० भा० २-३-४८ | 
८०, न हि जीवो नाम अत्यन्तमभिन्नो अह्मणः | ब्र० सू० भा० १-१ ३२ 
८१ आत्मानों हि तावभावषि चेतनी समानस्वभावी 
ब्र० सू० भा० १-१-३१॥। 
८२, न हि नित्यमुक्तस्वरूपातू सवशादीश्वरावन्यश्चेतनो धातुर्दधितीयों 
वेदान्ता्थनिरूपणयामुपलम्यते | ब्र० सू० भा० २-३-३० | 
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व्यक्ति आबड़ ह) कोई असामजन्य नहीं। यदि मोक्ष यहाँ ओर दस जीवन 
सच्ााा और चेतना की समस्त मित च्यक्तिय्ों ( वृत्तियों ) का अन्तनिर्हित 
अरधार और आश्रय है तथा उनऊझे “व्यक्तित्व” का पोषक है। इसमे कोई 
पिशेध नहीं है क्योकि मित न अमित का प्रतियोगी है और न विरोधी | 
मित और अमित एक दूसरे के बहियत पद या पदार्थ नहीं है जो वे एक 
दूसरे की मर्यादा वन सके | हमारी भोतिक सचा की मितता का हमारी 
आध्यात्मिक सत्ता की अ्रमितता से कोई शअ्रसामंनस्य नहीं है। आत्मा का 
स्वरूप स्व॒तन्त्र है, और स्वतन्त्रता का अथ है अनन्तता । चेतना के अन्तर्गत 
एक ऐसा तत्व है जो समस्त चेतना के विपय मे अतीत है । व्यक्तित्त और 
मितता की चेतना में एफ अनन्त और व्यापक श्रध्यात्म-तल निद्वित है जो 
उनसे सीमित नहीं हो सकता | 

श्री शक्‍्राचार्य के मोत्न के स्वरूप की कल्पना के विश्लेषण से उक्त 
कथन का समर्थन हो सकता है | उनके अनुकूल ब्रह्मात्मम्राव का साक्षात्कार 
ही मोक्ष है । यह साक्षात्कार श्रद्देत्नान स्वल्प है और एक मनोवूत्ति मात्र 
है |£3 यह मोक्ष कोई अवन्था-विशेष नहीं है।*४ बह यहा इस जोवन 
श्र जगत्‌ मे ही साथ्य हैं।*" यह आत्मा का सत्षात्कार है जिसका 
स्वरूप अशरीरी है, किन्तु शरीरमत्ता की भौतिक सत्ता का इसके साक्नात्कार 
मे कोई विरोध नहीं है। वेदान्त की समस्त साधन प्रक्रिया से यद्द स्पष्ट लक्षित 
होता है कि मोन्न व्यक्तिगत साथ्य हैं। किसी ने अभी तक मोक्ष प्राप्त नही 
किया है यह मान्य नहीं। “* यदि अतीत काल में कुछ व्यक्तियों ने 
मोक्ष प्राप्त किया है तो यह स्पष्ट है कि आत्मा की अनन्तता का ( जिसका 








८रे अद्ममावण्चमोक्ष' | श्रद्वतनानं मनोवृत्तिमात्रम। 
छा० भा० १-१-१। 
८४. नाउय व्यवहाराभावोड्वस्थाविशेपोपनिवद्धो उमिश्रीयते | 
ब्र० सू० भा० १-१ ४ 
८५४. दहैव श्रविद्याकृतकामकमबन्धनैविम॒क्तो भवति। 
कठ० भा० ३-२ १ 
तस्मादिद्देव त्रह्व सन्‌ अ्माप्येति, न शरीरपात्तोत्तकालम्‌ | 
बृह० भा० ४-४-६ | 
८६ न चतावता कालेन क्स्यापि ज्ञान न जातमिति साम्प्रतम | 
वेदान्तसिद्धा न्त मुक्तावली । 
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साक्षात्कार मोक्ष में अमिपेत है ) भोतिक ,सचा की मितता से (मिसमें शेप 
में प्राप्प है तो हमारी आध्यात्मिक सत्ता की अनन्तता का हमारी शारीरिक 
सत्ता की मितता से कोई विरोध नहीं। वेदान्त शाज्रों में गुरु को प्रायः 
ब्रक्षिष्ठ ग्रथवा श्रह्मनिष्ठ कहा गया है | “४ जिसका अभिप्राय उस व्यक्ति 
से है जो ब्रह्म मे सस्थित है। उसकी “अप्ृथक्‌ दर्शी)** सजा से यह सिद्ध 
है कि मोक्त जीवन श्र जगत्‌ के प्रति एक आध्यात्मिक दृष्टि कोण” है 
जिसका शारीरिक सत्ता की मितता ओर जीवन की क्रियाओं से कोई असाम- 
जस्य नहीं | लोकतअह् के लिये ( निष्काम) कर्म करना श्री शंकराचार्य ने 
चरस आध्यात्मिक सिद्धि से सगत ही नहीं वरन मुक्तों के लिए 
वाउछनीय माना है । “ बहुत से मुक्तात्माओं के कुछ आध्यात्मिक 
अधिकार के साथ जगत्‌ में पुनरवतार लेने और उस अधिकार को सम्पन्न 
करने के लिये पुन. शरीर धारण करने का प्रसंग मी शाता है। * इन 
सब से यह सिद्ध होता है कि न तो उस अ्रनन्त आध्यात्मिक तत्व की परमा- 
भ्रता का और न हमारी सत्ता के चरम सत्य के रूप में उसके साक्षात्कार का 
हमारी व्यक्तिमत्ता अ्रथवा शरीर मितता के साथ कोई असामजस्य है। 
अह ब्रह्मास्मि! के रूप में मोज्ञ का निरूपणए और यह समर्थित करता है कि 
मोक्ष अथवा आत्म साक्षात्कार का आत्म चेतन्य) से (जो व्यक्तिमत्ता का सार 
है ) कोई विरोध नहीं। उक्त महा वाक्य के अहम! का अमिधार्थ नहीं 
लक्षणाथ ही अहण करना चाहिये, क्योकि यह आत्म-चैतन्य की 'अहकारता' 
का द्योतक नहीं वरन्‌ चेतना की एक-केन्द्रीयता का व्यजक है जो व्यक्तित्व 
का आधार है| यदि मोक्ष एक ऐसा अनुभव है जो यहाँ और इस जीवन 
में श्रपनी सीमित शरीर सत्ता का परित्याय किये बिना भी प्रास किया जा 


ऊ७, प्रर्न० उप+ ३-२ | मु० उप० १-२-१२ 
प्रश्न० उप० १-१ | मु० उप० ३-२-१० 
प््् केकलेड्द्दये ब्रह्मणि निष्ठा यस्य सोड्य ब्रह्मनिष्ठः । 
मु० भा० १-२ १२१ 
आअप्टयक्‌ दर्शिना आचार्येण । कठ १-२-८। 
८६ न आत्मविद, कत्तव्यमस्ति लोकसग्रहमुक्त्वा । 





गी० भा० ३-३६ । 
६०. यावर्दाधकारमवस्थितिरधिकारिणाम | 


श्र० सू० भा० हे ३-३२ | 
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सकता है और आत्म-चेतन्य के रूप में जिसकी अभिव्यक्ति होती है, तो 
यह नहीं कहा जा सकता कि मोक्ष एक अ्तल शत्व गत॑ में हमारी सत्ता का 
विलय है । मोक्ष हमारी व्यक्तिगत सत्ता का एक अवैयक्तिक सता भ विलय 
नहीं है वरन्‌ एक आध्यात्मिक अनन्तता मे इसका विकास है जो इसका 
अन्ततंम सत्य है । हमारी सता की अखण्डता का जो जीवत्व का सार है 
और चेतना की केन्द्रीयता का जो व्यक्तित्व का थआधार है, उस अध्यात्मतत्व 
की अनन्तता और अखिल व्यापकता के साथ कोई अ्रमामजस्य नहीं है जो 
हमारी सच्ता का चस्म सत्य है ओर जिसकी प्राप्ति हमारे जीवन का परम 
पुरुपाथ है | 
९--अझछ्ैत का स्वरूप 

इस प्रकार हम देखते हैं कि इस अर्थ मे कि आत्मा के अतिरिक्त! 
ग्रन्य किसी की सत्ता नहीं है, आ्रात्मा ही एक मात्र सत्य नहीं दे। फिन्तु इस 
अर्थ म कि आत्मा से प्रथर! फिसी वस्तु की सत्ता नहीं है श्रात्मा निस्तन्देह 
एकमात्र सत्य है। वह ऐकान्तिक और चरम हे, दस श्र्थ में वह परम सत्य 
भी है। यह नही कि जिस वस्तु की आत्मा से एथक्‌' सत्ता की कल्पना की 
जायगी वह 'अ्रसत्‌” है, वरन्‌ यद््‌ कि प्रत्येफ़ वस्तु जिसकी सत्ता की कल्पना की 
जा सफती है वह आत्मा के साथ अ्रपृथकू-तादात्म्य भाव से ही स्थित है शोर 
आत्मा से एथक सत्ता रखने वाली प्रत्यफ वस्तु अम्त्‌! है क्योकि वह एक 
कल्पना मात्र हे। वास्तव मे पित्येक सत्तावान्‌ वस्तु आत्मा से अप्वयक-तादात्म्य- 
भाव से ही वतमान है, आत्मा से पृथक किसी वस्तु की सत्ता अकल्पनीय ह। 
यदि आत्मा” ओर अह्म” पदों के द्वारा इस भाव को समझने का प्रयत्न किया 
जाय तो यह स्पष्टतर हो सकेगा । यद्रपि इन दो पदा की भाव-भगिमा के भेद 
का अनुसरण वेदान्त मे सत्र नहीं किया गया है, और प्रायः दनका प्रयोग 
समानार्थ में किया गया है, फिर मी यह भेढ नितान्त निराघार नहीं है क्‍्यों- 
कि अपने मूल अथ्थ मे आत्मा? पद की लक्षणा एक आसन्तरिक ओर “अक्म! 
की लक्षणा एक वाद्य प्रसग मे प्रतीत हाती है। यद्यपि वे दोनो ही पद एक 
ही तत्व के दो पक्षों के प्रतीक है जो सम्पूर्ण सत्य है, फ़िर भी उन दोनो की 
श्र्थ-लक्षणा में भगिमा का भेढ है| श्रात्मा एक अन्तमुंखी तत्व है श्रोर 
सत्य का श्रान्तरिक पक्त है । वह स्वत एक अखरणड एकत्व” है ओर इसमें 
मिद-अश' का किंचिन्मात्र भी समवाय नहीं हे। ४ फरान्तिक ओर चरम 
तत्व के श्रर्थ मे यह परम सत्य है, जैसा ऊद्दा जा चुका है। अक्ष रुत्य के 
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बहिमुख पत् का द्योतक तत्व है । इसमें एक श्रप्ठथक्‌-तादात्म्य-भाव के रूप में 
अखिल अ्न्‍्तर्वाह्य सत्ता का समन्वय हो जाता है। ब्रह्म की कल्पना में आत्मा 
का अखरड आन्‍्तरिक एकत्व रूप अक्षुण्ण रहते हुए भी उसमे बाह्य प्रतीत 
होने वाले तत्व का भी अन्तर्माव हो जाता है। यह ब्रह्म केवल सत्य है! 
जैसा कि उपर कहा गया है क्योंकि ब्रह्म से प्रथक्‌ किसी वस्तु की सत्ता नहीं 
हैं, और प्रत्येक सत्तावान्‌ वस्तु।की सत्ता ब्रह्म के साथ अश्रष्टथकःतादात्म्य- 
भाव से है | 
ब्रह्म के इस स्वरूप की कल्पना योरोपीय 'ऐकान्तिक बाद! ( 980|ए(- 
ग ) के 'कत्स्न! (:४0०) की कल्पना से बहुत कुछ साम्य रखती है । 
उनमें कुछ समानता होते हुए भी बहुत प्रधान भेद है| वेदान्त का ब्रह्म एक 
आध्यात्मिक तत्व ( अशपापतो ) है ओर सत्य (7८4 ) है। 'ऐकान्तिकबाद' 
का 'कतस्न” नैय्यायिक तत्व (0287०0) और सम्मव (9०४»0!०) है | यद्यपि 
ब्रेडले ने यह सिद्ध करने की चेष्टा की हे कि नैय्यायिक तत्व (।087०2/) ही पत्य 
( 7८» ) ह किन्तु ब्रेडले का यह तक कि नेय्यायिक तत्व सभव हैं और जो 
सभव है वह सत्य है, पूर्णत माननीय नहीं। यह मान लेने पर भी एक 
भेद स्पष्ट शेप रह जाता है क्रि ऐकान्तिकवादी? का 'कृत्स्न! एक नैय्यायिक 
सम्भावना के माध्यम के द्वारा ही सत्य है, और वेदान्तिक ब्रह्म अपरोक्षु रूप 
से सत्य है। एक न्याय-प्रक्रिया द्वारा ऐकान्तिकवाटी आत्मा को मिथ्या 
अतीत्य! (॥०7०७7४0०) सिंद्र करता है, किन्तु प्रत्येक मित प्रतीत्य (7० 
बएए०वावग०6 ) का अन्तगंत ब्याघात एक ऐकान्तिक और अनन्त 
कृत्सस! की सम्भावना की ओर सकेत करता है जिसमे समस्त व्याघधातों 
का समाधान हो जाता है और इस सम्मावना के आधार पर उक्त न्याय 
द्वारा यह "नैय्यायिक कृत्सन! ( 0ट०व छाण० ) एक 'पारमार्यिक सत्य! 
( 768॥98702] 7८279 ) के रूप मे प्रतिष्ठित किया गया है | वदान्त 
की, विशेषकर श्री शकर सम्मत वेद्ान्त की, प्रक्रिया इसके विपरीत है | श्री 
शंकगचार्य ने ते से नहीं अनुभव से, ग्रतीत्यो के विश्लेपण से नहीं 
फिन्तु उस सत्य के अपरोत्ष अनुमव से जो यतीत्यो के बोब के मूल मे 
निहित है, आरभ किया है । श्रत' मितो की अनेकरूपता के प्रपच मे न 
उलम कर वे एक अ्रखण्डेंक़रूप आत्मा तक पहुँच सके जो उस प्रपच का 
आधार और थाश्रय है । इस अखण्डेकरूप आत्मा की श्रभिव्यक्ति स्वाभाविक 
रूप से अखिल अन्तर्वाह्म सत्ता के समवाय रूप अहम में होती है क्योकि प्रप- 
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चात्मक बाह्य सचा इस अखण्डेकरूप आत्मा से प्रथक्र्‌ नहीं है जो उसव 
अन्तगंत सत्य है। वेदान्त मे यह अखण्डेकरूप श्रात्मा अखिल अन्तर्तबह्म सच 
के-समवाय रूय ब्रह्म के समानाथंक मानी जाती है इसका कारण यह है ६ 
आत्मा ब्रह्म के अन्तमंत एफ श्रश ( ०८०६ ) नहीं किन्तु उसका मूः 
स्वरूप तथा अन्ततम सत्य है । ब्रह्ससममबाय मे अन्तहिंत हो जाने बाह 
प्रपचात्मक सचा उस अर्थ में तो ब्रह्म के अन्तर्गत एक अ्श मानी जा सकत 
है फि बह ब्रद्य के अन्तर्गत एक विवेच्य ( ताइधाष्रपाआ॥206 ) तत्व ' 
किन्तु उसके आधारभूत अश्रखएड आत्मतत्व में मेद ( करलि०१०० ) उत्तः 
ररने बाले प्रथरू तत्व के अर्थ में वह अश नहीं मानी जा सकती ।* 
प्रपच जान-गत वाहद्यामिमुख अनुपग ( ००]०८७२८ ए0८९०7०० ) का प्रतीः 
है किन्तु सत्तागत बाह्यश (०४७थणार्णश ऐैशा०॥ ) नहीं । यह सत्य के 
अखणडता में भेद उत्पन्न नही कर सकता,दाँ अखड सत्य के अन्तर्गत विवेद 
है । यह एक विवेच्य तथ्य ( त५धरह्ठपश40० ७०४०१०० ) है किन्तु एड 
(ब्रिमक्त तत्व!” (त870६ 7८४॥४७) नहीं | यह स्वरूप से 'सत्तावान? है फ्िन 
ब्रह्म के साथ अ्रष्ठथक्‌ तादात्य भाव से ही 'सत्य! है।तादात्म्य की य 
विलक्षण कल्पना ही वेदान्त के प्रतिष्ठाताओं द्वारा सतंक्रता पूर्वक दी गः 
उसकी श्रद्चेत सजा का आधार है । 
१०--मायावाद सामान्यतः स्वीकृत मत्त 

यहाँ पर यह विचार कर लेना नितान्त न्याय सगत होगा कि यदि 
सुश्विद वेदान्त की एक रूढ़ि अथवा मर्यादा मात्र है और यदि खट्टि-श्रुतिय 
अथवाद मात्र हैँ (तात्विक सिद्धान्त नहीं)तो मायावाद के सिद्धान्त का वेदान 
मे कया स्थान है ओर वेदान्त सम्प्रदाय में इसके इतने महत्व का क्‍या समा 
धान है १ “मायावाद अ्रथवा जीवो ओर जगत्पपच के सिश्यात्व का तिद्धान्त 
प्राचीन भारतीय दर्शन का प्राण है।”*? ददान्त दर्शन की तो मुख्य 
विशेषता ही मायावाठ है | सामान्यत, कहा जाता है ऊफ्रि श्री शकराचारये ने 
उपनिपदों फे आधार पर इस सिद्धान्त का विकास किया। कुछ लोग श्री शक 
राचार्य को मायावाद का प्रवर्तक भी मानते हैँं। मैक्समूलर का कथन है कि 


६१, यस्यविश्वात्मकत्वेषपि खण्डयते नेकपिए्डता । 
वेदान्तसिद्धान्तमुक्तावली | 
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मायाचाद के सिद्धान्त सहित जिस कठोर एकत्ववाद का भ्रीशकराचाय ने प्रति- 
पादन किया है वह उनका अपना ही मत है ।*३ कुछ अन्य लोगा का मत है 
कि सायावाद का सिद्धान्त श्री शकरामिमत वेदान्त का भी मौलिक अग नहीं 
है, वरन्‌ वेदान्त के श्री शकर के परवर्त्ती आचारयां ने उसे शाकर-वेदान्त पर 
आरोपित कर दिया है । कोलवब्रुक ( (००८७7००४० ) का कथन है कि 
धह सिद्धान्त फ्रि श्रखिल प्रपचात्मक-जगत्‌ माया है, जाग्मत अवस्था मे जीव 
को अवगत होने वाला समस्त प्रपचजात कल्पना प्रतीति मात्र है, प्रत्येक 
प्रतीत्य पदार्थ मिथ्या और काल्पनिक है, वेदान्त के मूल शास्त्र का तिद्वान्त 
नहीं जान पडता | ब्क्मयूत्रों श्रोर उनके शाकर भाष्य में इस सिद्धान्त के 
समर्थन के लिये मुझे कोई आधार नहीं मिला | हाँ परवर्ती प्रकीर्ण ग्रन्थों और 
टीकाओं में उसके लिये बहुत कुछ श्राघार हे | मेरे मत में यह प्राचीन 
वेदान्त का मौलिक सिद्धान्त नहीं है, वरन्‌ ऊितती अन्य शाखा का सिद्धान्त 
है जहाँ से परवर्ती लेखकों ने इसे ग्रहण कर दोनों सम्प्रदायों को मिश्रित कर 
आ्रान्त कर दिया । प्राचीन वेदान्त का सिद्धान्त इस परवती आरोपण के 
बिना ही पूर्ण और संगत है” गफ (5०पट्ट)) ने कोलब्रऊ के इस 
कथन को “आदि से अन्त तक श्रसत्य”*" माना है | वह कोलब्रुक के इस 
मत को निरावार और मिथ्या सबनते हैं |*६ “औ शकराचार्य में भी साया- 
बाद के लिये कोई आधार नहीं मिलता? कोलब्रुऊ के इत मत के खडन के 
लिये गफ ने कॉवेल ( (०ए०! ) के मत की ओर सकेत किया है ।** गफ 
का कथन है कि यह समझना कठिन है क्रि शाकर माध्य श्रथवा वेदान्त 
सूत्रा पर श्री शकराचार्य के भाष्य के विपय मे कोलब्रुक किस प्रकार ऐसी 
भूल कर सके |! उनका विश्वास है कि 'शाकर भाष्य पर एक सरसरी दृष्टि 
डालने से ही यह स्पष्ट इो जाता हे कि मायावाद ऊका शिद्धान्त प्रत्येक पृष्ठ पर 
प्रतिपादित अथवा अ्रभिप्रेत है। !** सूत्रों के विपय से उनका कथन है कि 
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चाहे माया शब्द का प्रयोग यूत्रो मे न हुथा हो फिर भो यह सिद्ध किया 
जा सकता है कि मायाबाद का सिद्धान्त सूत्रों में पाया जाता है! 
उपनिपदा के सम्बन्ध में अनेक उपनिपदा से सायावाद के समर्थक ध्रभूत 
उद्वरण” देकर वे इस परिणाम पर पहुँचते हैं कि मायावाद का सिद्वान्त 
कोई आधुनिक आविष्कार नहीं है| यदि शब्द नहीं तो व्रिचार उपनिषदा मे 
सर्वत्र वर्तमान है शोर वह उपनिपद्‌ दर्शन जा अ्विमाज्य अ्रग है। शब्द का 
प्रयोग भी प्रायः हुआ है | उपनिषदों गे सायाबाद अत्फृद रूउ से अ्रभिप्रत 
होने से अधिक व्यक्त है, ओर उत्तर बेदान्त सम्पदाय में तो बह पूर्ण रूप से 
स्फुट तथा व्यक्त है। कालब्रुक का यह कथन नितान्त निराधार है कि प्राचीन 
वेदान्त इस सिद्धान्त के बिना ही पूर्ण ओर संगत है। श्रौर यह मायावाद 
कोई परवता आरोपण नही है, वरन्‌ उपनिपदों के प्राचीन दर्शन का एक 
महत्वपूर्ण ग्रग है। श्री शकराचार्य ने इस सिद्धान्त को उपनिपदों में पाया 
श्र दम भी खोजने पर उसे वहाँ अवश्य पायेंगे |१९” 

प्राफेतर रानडे ने उपनिपदों में मायावाद के समर्थक पन्रह उदरण 
देकर यह मत प्रकट ऊज़िया है फ्रि यद्यति माया शब्द का प्रयोग उयनिपदों में 
बहुत बार नही हुआ है फिर भी माया! शब्द का अन्तर्गत भाव उनमें बतं- 
मान है, ओर बग्यपि हम उपनिपदों में गोड़गाद तथा परवतो शआाचाया के 
इतने विकसित रूप में मायाबाद का ठिद्धान्त नहीं देखते फिर मी उनमे बढ़ 
सब सामग्री मिल जाता है निछके आधार पर श्री शकराचार्य ने मायाबाद 
का विक्रास क्रिया हागा ।”” शओरोस श्रन्त में वे इस परिणाम पर पहुँचे 
हैं कि श्री शकराचाय ने केपल उन भावों का विस्तार जिया जो उन्हें उप- 
निपदों मे मिले और उनको अपने अद्देत वेदान्त के रूप में गुम्फित कर 
दिया । !”? 

अस्तु, सामान्यत. स्वीकृत मत यद्दों है कि उपनिषदों से अ्रस्फुट रूप मे 
मायाबाद का सिद्धान्त वर्तमान है और श्री शकराचार्य ने अपने अरद्वेत बेदान्त 
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में उसका पूर्ण विस्तार किया है । एक सीमा तक यह मत सत्य भी है। यदि 
इसका आशय यह है कि ईश्वर की सजन-शक्ति के रूप में माया उपनिषदों 
और भ्री शकगचार्य में पाई जाती है तो यह सत्य है | यदि दुसका यह आशय 
है कि अजान अ्रथवा अविद्या के श्रर्थ में माया उनमें पाई जाती है तो भी 
यह सत्य ही है | किन्तु यदि इसका अ्रमिप्राय यह है कि जगत्‌ के मिथ्यात्व 
के अर्थ में उनमें माया पाई जाती है तो इस मत की यथार्थता विवादास्पद 
है | वेदान्त में साया शब्द का प्रयोग कई अ्रथों में हुआ है | वे भाव भी जो 
शब्द के अभाव में माया सिद्धान्त का सकेत करते है अनेक-विध है। 
सामान्य रूप से यह सिद्ध कर देना पर्याप्त नहीं हैं कि मायावाद का सिद्धान्त 
उपनिषदों और भी शंकराचार्य दोनों में पाया जाता है। हमें शब्द का तथा 
शब्द के श्रभाव में सिद्धान्त को लक्षित करने वाले मावों फ़ा सभी पक्षों को 
लेकर विश्लेषण करना चाहिये | हम इस विषय में एक यथार्थ मत पर तभी 
पहुँच सकते हैं जब कि हम यह स्पष्ट कर सकें क्रि किस अ्रथ में माय्रांवाद 
डपनिपदों और श्री शंकराचाय में पाया जाता है | 
११--उपनिपदों मे मायावाद्‌ 

ऊपर यह सकेत किया जा चुका है कि उपनिषदों में सष्टिको एक 
तात्विक तथ्य मान कर उसकी व्याख्या करने की चेष्टा की गई है । किन्तु 
सृष्टि का तालय जगतू की सत्ता का उद्भव नहीं है। ब्रह्म में अव्यक्त भाव 
से जगत्‌ की सत्ता सनातन है श्जौर सृष्टि केवल नाम रूप के रूर में उसकी 
श्रभिव्यक्ति है | ईश्वर की सजन शक्ति जिसके द्वारा नाम-रूप-मय जगत्‌ की 
अभिव्यक्ति होती है हमारी सी मित बुद्धि से परे होने के कारण रहस्यमय भले 
ही हो, किन्तु इसकी रहस्यमयता के कारण इसे माया अथवा मिथ्या सृष्टि 
का तिद्दान्त नहीं कहा जा सकता | जगत्‌ की सत्ता फा उद्मव किस प्रकार 
होता है अथवा यों कहना अधिक ययार्थ होगा, जगत्‌ क्रिस प्रकार हमारे 
जान का आलम्बन बनता है, यह समझना सम्भव न होने के कारण यह 
नदीीं कहा जा सकता कि उसकी सत्ता मिथ्या है | हमारी जान शक्ति की सीमा 
ताल्िक तथ्यो की सीमा नहीं बन सकती। अ्रव्यक्त सत्ता अ्रमत्ता की 
समानार्थक नहीं । अव्यक्त जगत्‌ की अमिव्यक्तित एक मिथ्या सत्ता का 
सूजन नहीं है । 

गफ और प्रो० रानडे ने जितने उदाहरण उपनिपदा में सायावाद की 
उपस्थिति सिद्ठ करने के लिये दिये हैं वे सब केवल ईश्वर की सजन-शक्ति 
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अथवा जीव की श्रविद्या के श्र्थ में दी मायावाद के व्यजक हैं। ईशोपनिपद्‌ 
में अ्न्धत्व की, छान्‍्दोग्य में अविद्या के श्रावरण की, प्रईनोपनिपद्‌ में जिह्म 
ओर अनूत की कल्पना१'ट केवल अबिया के मानसिक सिद्धान्त की 
ग्रोतफ है, जगत्‌ की मिथ्या साष्टि के तात्विक सिद्धान्त की व्यजक नहीं | यह 
सत्य है कि यह पिधान अथवा आवर्ण तत्व को हमारी दृष्टि से छिपाता है, 
फिन्तु दसका मूल टमारी भौतिक और मित सचा में है श्रोर उसी पर उसकी 
छाया पड़ती है सत्य (तत्व) पर नहीं। 'असत्‌” शब्द का प्रयोग असत्ता के 
अर्थ मे नही वरन्‌ व्याकृत नाम-रूप विशेष से विपरीत अशभ्याकृत जगत के 
अर्थ मे क्रिया गया है [४ वृहदारश्यक-डपनिपद्‌ के द्ेतमिव) ५ 
का तालय यह नदी कि विपय विपयी का दवत एक अधसत्ता श्रथवा काल्‍य- 
निक प्रतीत है "६ किन्तु उसका तालय केवल ब्रद् मे छत का निपेष 
सात्र* तथा प्रपचात्मक जगतू की प्रथक सत्ता का निराकरण मात्र है ।*£ 
छा्दोग्य उपनिपद्‌ के प्रसिद्ध मम्त्रप का अर्य जिससे 'गफ! ने जगतू 
के मिव्यौत्व! का भाव ग्रहण किया है यह नहीं है फ्रि केबल मत्तिफा 
ही सत्य है श्र उसके समस्त विकार मिथ्या हैं किन्तु उसका तालये यह है 
कि मृत्तिफा दी सत्य तत्व है ओर उसके विकार उसके प्रतीत्य रूप हैं १ ९ 
“मृतिका से बनी हुई प्रत्येक वस्तु मत्रिए्ड से कैसे जान ली जाती है ?”! इस 
प्रश्न के उत्तर में श्रीशद्धराचार्य ने कहा है कि क्योंकि कार्य कारण से 
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११० वागालस्वनसात्र नामेव केवल न विकारों नाम बस्त्विति, पर- 
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पड श्री शड्डराचार्य का आचार दर्शन 


अनन्य है |!) यह जगत्‌ के मिथ्यात्व का उदाहरण नहीं वरन्‌ 
कारण से कार्य के तथा ब्रह्म से जगतू के श्रनन्यत्व का सूचक है | 
उपनिषदों के उदाहरण जो आत्मा की "केवल? सत्ता क्रा प्रतिपादन करते हैं 
तथा प्रपश्च श्रोर भेद का निषेध करते हैं, उनका अभिष्राय भी जगत्‌ का 
मिथ्यात्व प्रतिपादन नहीं है, जैसा कि गफ का विचार है ।!** आत्मा 
को केवल! सत्ता इस श्रर्थ में माना गया है कि आत्मा से प्रथक किसी 
वस्तु की सत्ता नहीं है ओर प्रत्येक वस्तु ग्रात्मा के साथ अप्रथकर-भाव से स्थित 
है | यह नहीं कि जिस वस्तु की आत्मा से प्रथक सत्ता की कल्पना की जाय 
वद्द मिथ्या है, वरन्‌ यह कि आत्मा से प्थक्‌ किसी वस्तु की सत्ता की कल्पना 
ही नहीं की जा सकती प्रपच और भेद के निषेध का तात्यय भी जगत की 
सत्ता का निषेध नहीं किन्छठु आत्मा के अखरड स्वरूप का सकेत मात्र है | 
भ्री शद्डराचाय ने हद! पद का अर्थ सदा इन ब्रह्मणि? अर्थात्‌ यहाँ बहा में 
किया है। अ्रस्तु इसका अर्थ यह नहीं कि यहाँ कहीं भी कोई भेद नहीं है? 
बरन्‌ यह कि “यहाँ ब्रह्म में कोई भेद नहीं है ।”?*3 उन उठाहरणों से जिनमें 
ईश्वर की सजन शक्ति के रूप में माया का प्रसंग आता है केवल खयाष्टि के 
व्याकरण की साधिका शक्ति की सत्ता सिद्ध होती है, माया या मिथ्यात्व के 
सिद्धान्त की सत्ता नहीं । उपनिषदों के ऋषि जगत्‌ को सत्य मान कर उसके 

उद्ुमब की व्याख्या कर रहे थे,अत* अनन्त आश्चर्यों के विश्व की उद्भावि- 
का एक अ्रनन्त ओर रहस्यमय शक्ति की कल्पना उनके लिये स्वाभाविक थी। 

किन्तु इस सब में जगत्‌ के मिथ्यात्व का तनिक भी सकेत नहीं है। यद्योग- 
नामि'” वाले मत्र में 'ऊरनामि.” से जहाँ सश्टिकर्ता की उपमा दी गई है 
वहाँ श्री शड़्राचाय ने उसकी व्याख्या इस प्रकार की है, “जिस प्रकार 

ऊणनामि श्रात्म-व्यतिरिक्त किसी कारणान्तर की अपेक्षा न करके स्वशरीरा- 

अ्व्यतिरिक्त तन्तुओं से ही जाले का निर्माण करता है उसी प्रफार ईश्वर भी 

आत्मड्ज्यतिरिक्त कारण से दी नामरूपमय जगत का व्याकरण करता है ।१"४ 
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११७ ऊर्णनाभि लूताकीट, फिल्वित्कार्णान्तरमनपेक्ष्य स्ववगेव सजते 
स्वशरीराब्यतिरिक्तानिव तन्वृन्वद्धि प्रसाययति | मु० भा० १-१-७ 


अद्वेत का स्वरूप पूधू 


वे मास रूप भी जिनके रूप में जगव्‌ का व्याकरण होता है विसी भी 
काल मे ईश्वर से प्रथक सता नही रखते,'*+ झौर ज्य उनका व्याकरण 
शेता है तो ईश्वर के साथ अप्रब्क्‌ भाव से स्थित ह्वी वे व्याकृत होते हैं । 
वृहदारण्यक का वट उठाइरण जा ऋग्वेद का अनुवाद सा प्रतीत हाता है 
और जिसमे इन्द्र के माया द्वारा विचित्र रूप धारण करने का बर्णन है, 
उसमे भी उन रूपों का मिथ्यात्व इतना अ्रमिप्रेत नहीं हैं जितना कि उस 
शक्ति की रहस्यमयता जिसके द्वारा वह उन रूपो को धारण करता है |" 
प्रश्नोपनिपद्‌ के उद्धग्णु में।१४ जो प्राचीन उपनिपा में माया! शब्द के 
प्रयोग का एक सात्र उदाहरण है, माया? पढ का प्रयोग नेतिक प्रसंग 
(॥089083 ०07॥९5) में क्या गया है। वहाँ उसका अर्थ न ईश्वर की 
ग्हस्यमयी सजन शक्ति है श्रोर न हमारी अविद्या क्न्‍तु ग्राचार की कुय्लिता 
(९००६९१॥९४६७ 0०4 0070005) अ्रथवा मिथ्याचार रूपा छुलना |" 
कठोपनिप्रद्‌ भाष्य में श्री शझ्कराचाय ने प्रश्नोपनिपद्‌ के इस मन्त्र 
भाग को समान प्रसग में उद्भधुत ऊ़िया है ओर मिथ्याचार रूपा माया के 
विपरीत सत्य को वाकू, मन ओर शरीर द्वारा ग्राचार की ऋजुता 
( 84973207९58 ) बतलाया है ।*** प्रश्नोपनिपद्‌ के उस मन्त्रभाग 
में अ्रद्त! शब्द का प्रयोग नैतिक पाप के अर्थ मे हुआ है ।* ऋत की 
कल्पना एक वैदिक कल्पना है । प्राकृतिक व्यवस्था (8 0979] 066) 
से आरम्म होकर नेतिक व्यवस्था (7098] 000) के श्र्थ में इसका 
भाव विकसित हुआ है ।१४१ प्रश्नोपनिषद्‌ में एक ही प्रसग में थयुक्त द्वोने 
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१९४ न हि आत्मनोडन्यत्‌ तत्मविभक्तदेशकाल भूत भवद्‌ भविष्यद्धा 
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पद श्री शड्डराचाय का श्राचार दर्शन 


वाले अन्त ओर माया पदों का तात्यय जगत्‌ का मिथ्यात्व नहीं वरन्‌ नैतिक 
आचार की कुटिलता अथवा मिथ्याचार है। इस प्रकार हम देखते हैं फ़ि 
प्राचीन उपनिपदों में जगन्मिथ्यात्व के अथ में मायावाद का सिद्धान्त नहीं 
पाया जाता वरन्‌ ईश्वर की सूजन शक्ति श्रथवा अविद्या अथवा मिथ्याचार 


के अ्रथ में ही वह मान्य है । 
१२--श्री शकराचार्ये मे सायावाद 

श्री शक़राचाय की रचनाओं मे माया पद का प्रयोग विविध प्रसगों और 
ञ्रथों में हुआ है | उनके सम्बन्ध में हमें इसका स्मरण रखना चाहिये कि उनके 
समय तक उत्तर उपनिपदों और माण्छ्क्य कारिकाओशों में मायावाद 
का विक्रास एक भिन्‍न रूप में हो चुका था। उनके उत्तर उपनिषदों 
के सस्मरणों के सस्फार ओर माण्ड्क््य कारिका पर उनका विवाद ग्रस्त 
भाष्य इस मत के आधार हैं कि श्री शकराचाय ने जगन्मिथ्यात्व के श्र॒र्थ में 
मायाबाद का विकास किया ) श्वेताश्वतर उपनिपद्‌ में, जो उत्तर उपनिषदों 
में सब से प्राचीन है, मायावाद के प्राकनीन मत का कुछ विकसित रूप दिखाई 
देता है । इसमें ईश्वर की सूजन शक्ति को एक माया-मय रूप देने की चेष्टा 
की गई दै। जगत के सृष्टा परमेश्वर को 'मायिन?! कट्दा गया है| १५? 
यद्यवि 'माथिन! शब्द का अभिधाथ मसायावान्‌ अश्रथवा सुजन शक्तिमान्‌ 
परमेश्वर है, किन्तु इसमें ईश्वर के मायामय ( छलनामय ) स्वरूप की 
व्यजना भी प्रतीत होती है । ईश्वर के लिए 'ायावी” के उपमान जो श्री 
शकराचार्य की रचनाओं में बहुधा मिलते हैं **? शवेताश्वतर अथवा 
अन्य उत्तर उपनिपदो के आधार पर ही अवलम्बित हो सकते हैं। फिन्‍्तु 
विचारपूर्ण विश्लेषण करने पर हम देखेंगे कि श्री शकराचार्य का मुख्य 
आअभिमत स॒ष्टि का मिथ्यात्व नहीं वरन्‌ ईश्वर का अविकायत्व है । 'मायावी! 
के उपमान का प्रयोग श्री शकराचार्य ने अपनी सष्टि द्वारा अ्रस्प्र॒ष्ट रहने वाले 
ब्रह्म के अविकाय स्वरूप के समर्थन के लिये किया है |१*४ ऊपर 
हम देख चुके हैं कि वेदान्तिक सथष्टिवाद का सबसे महत्वपूर्ण अ्रभिप्राय ब्रह्म 
के अविकाय भाव का प्रतिपादन है | जब झष्टि को एक तथ्य के रूप में 
१२२ सार्यां ठ प्रकृति विद्यान्मायिन ठु महेश्वरम्‌ | श्वे० उ०। 

र३ ब्रह्म सत्र भाष्य १-१ १७, २ १-६, २-१-२१, २-१-र२८। 

१२४ यथा स्वय प्रसारितया मायया मायावी त्रिप्वपि कालेपु न सस्प्रुश्यत । 

ब्र०ण् यू० भा० २-१-१६-२६। 


अद्वेत का स्वरूप भू 


स्वीफार कर लिया गया तो फिर यह स्पष्ट कर देना श्रावश्यक है कि ब्रह्म 
का सनातन स्वरूप उससे श्रस्प॒ष्ठ ओर अविकृत रहता है। माड़क्य कारिका 
प्र बौद विजान-वाद का स्पष्ट प्रभाव है और उसमे "माया? पद का प्रयोग 
बहत हथा है। माण्ड्क्य कारिका भाष्य में माया शब्द का अधिक 

प्रयोग और उसके विचारों की विज्ञानवादी प्रवृत्ति श्री शंकराचाय के मूल 
मत की द्योतक नहीं मानी जा सकती | भाष्यकार के रूप में उनकी मूलवश 
स्थिति को दृष्टि मे रख कर उन्हें अनिब्छित सयोग समझना अच्छा होगा। 
यदि हम श्री शकराचार्य कृत अन्य उपनिषदों के भाष्यों मे, जो एक ग्राचीन- 
तर तथा सत्यतर परम्परा के प्रतीक है, उनके मूलसत को खोजे तो हम सत्त्य 
के श्रधिक निकट होंगे | 


हम देख चुके है कि प्राचीन उपर्निप्दों म माया! पढ का प्रयोग फेवल 
एक बार प्रश्न उपनिपद्‌ में हुआ है (यदि हस बृहदारण्यक के उस मन्त्र को 
छोड़ दे जो ऋग्ेद का अनुवाद सा प्रतीत होता है ) और वहाँ भी उसका 
प्रयोग आचार की कुटिलता अथवा मिथ्याचार क्रेश्रर्थ में हुआ है, जग- 
न्मिथ्यात्व के श्रर्थ में नही | गौडपाद कारिका के भाष्य के अतिरिक्त अन्य 
भाष्यों में साया? पद का प्रयोग बहुत कम हुआ है | प्रो० रानडे का यह 
कथन यथार्थ है फि उपनिपदों में सायावाद के स्वरूप श्रोर स्थान का निर्णय 
करने का प्रयास माया? पद के प्रयोग के श्राधार पर करना उपहासास्पद है 
क्योंकि वह माया वाद के सिद्धान्त को भावों में न खोज कर शब्दों मे खोजने 
की चेष्टा करता है। !*० प्रो० रानडे के कथन का श्रमिप्राय यह प्रतीत 
होता हे कि सत्य उन पदों का पूर्चगामी होता है जो उसके प्रतीक बनते 
हैं। प्रो० रानडे का कथन उपनिपदों के विषय में उपयुक्त दे जो एक आव्या- 
त्पिक क्रान्ति के युग में सत्य के लिए, प्राचीनों की अ्निद्दि ए खोज के 
इतिहास हैं। उस समय तक विचारों का स्वरूप निर्दिष्ट नही हुआ था ओरोर 
उन्होंने शब्दों का स्पष्ट कलेवर धारण नहीं कर पाया था। क्रिस। श्री शकरा- 
चार्य के समय तक 'माया? पद एक बहुल और साकूत ( 8/87770877/ ), 
यद्यपि विविधार्यक, प्रयोग का प्रतीक बन गया था। अतः उपनिपदों की भाँति 
श्री शकराचाय की स्वनाओ मे “माया? पद के प्रयोग का एक लेखा लेना 
आर उसके आधार पर मायाबाद के विषय में उनका मत जात करने का' 





पूद श्री शद्डराचाय का आचार दर्शन 


प्रयास इतना उपहासास्पद न होगा | उपनिषदों मे 'माया! शब्द का अभाव 
मायावाद के अभाव का निश्चित प्रमाण नहीं माना जा सकता। किन्तु भरी 
शकराचार्य के विषय में (माया? पद का भाव अथवा शअ्रभाव एक निरर्थक 
सयोग मात्र नहीं हो सकता । उनकी रचनाश्रों में माया? पढ के प्रयोग की 
तत्तत्सग में बहुलता अथवा विरलता एक महत्त्वपूर्ण बात है और उसके 
सूक्ष्म विश्लेषण के बाद ही मायावाद के विषय में उनका यथार्थ मत 
निश्चित किया जा सकता है | 


हम देख चुके हैं कि उपनिषदों में 'माया” पद का प्रयोग केवल एक बार 
हुआ है। श्री शंकराचार्य के उपनिषद्‌ भाष्यों में भी इस पद का प्रयोग बहुत 
कम हुआ है । ईशोपनिषद्‌ भाष्य में माया? पद एक बार भी प्रयुक्त नहीं हुआ 
है, केत्तोपनिषद्‌ भाष्य में तीन बार, कठोपनिषद्‌ भाष्य में चार-ब्रार, मुण्ड- 
कोपनिषद्‌ भाष्य में चार बार, प्रश्नोपनिषद्‌ भाष्य में चार बार, ऐतरेयोपनिपद्‌ 
भाष्य में तीन बार, तैत्तिरीयोपनिषद्‌ माष्य भे दो बार, छान्दोग्योपनिषद्‌ भाष्य 
में दो बार, तथा बृहृदारण्यकोपनिषद्‌ भाष्य में तीन बार पयुक्त हुआ है। 
अस्तु श्रीशंकराचाय कृत दश उपनिषदों के भाष्यों में 'माया? पद का प्रयोग 
लगभग पचीस बार हुआ है | माण्ट्ठक्य कारिका के मूल से माया! पद लगभग 
पत्चीस बार आता है और भाष्य में लगभग साठ बार । श्रीमद्भमगवद्गीता 
भाष्य में लगभग चालीस बार और ब्रह्म सूत्र भाष्य में लगभग तीस बार इस 
पद का प्रयोग हुआ है । 

उक्त गणना का सबसे महत्वपूर्ण निष्कर्ष उपनिपद्‌ भाष्यों में 'माया? पद 
के प्रयोग की विरलता श्रीर कारिका तथा कारिका भाष्य में उसकी बहुलता 
है | जब हम उपनिपद्‌ भाध्यों श्रोर कारिका भाष्य के आकार की छुलना 
करते हैं तो यह निष्कर्ष श्रोर भी महत्त्पूण दिखाई देता है | कारिकाभाष्य 
शोर गीता भाष्य की तुलना में ब्रह्मयत्न भाष्य के आकार को देखते हुए, 
माया? पद का प्रयोग उसमे अधिक नहीं कहा जा सकता | यदि हम कारिका- 
भाष्य और गीता माष्य के उपर विचार करें तो हम देखेंगे कि भाष्य में पद 
प्रयोग कीं बहुलता मूलपाठ के पद प्रयोग से आधार ग्रहण करती है। इससे 
हम केवल यही निष्कर्ष निकालना चाहते हैं क्रि श्री शंकराचाय को "माया! 
पद से कोई विशेष अनुराग नहीं है ( आगे चलकर हम यह भी सिद्ध करेंगे 
कि 'माया? पद के भाव से भी उन्‍हें विशेष प्रेम नहीं है )। ऊपर की गणना 
में उनके विचार की प्रवृत्ति स्पष्ट लक्षित_हो जाती है। माया” पद कारिकाकार 


अद्वेत का स्वरूप ५ रह 


तथा गीताकार का प्रिय है। गोडपाद पर वोद्ध विभानवाद के प्रमाव के 
कारण कदाचित्‌ कारिका में 'माया? पद का बहुल प्रयोग ओर “माया? के 
भाव का इतना महत्व हुआ हो । भगवद्गीता ने पद और माव को कदा- 
चित्‌ उन्तर उपनिपदों से अहरण क्रिया हो जिनमे पद-प्रयोग बहुलता से हुआ 
है और माया का भाव भी पूर्ण विकसित हो चुका है| कारिका भाष्य श्रौर 
गीता भाण्य श्री शकराचार्य के मत के प्रतिनिधि अन्थ नहीं माने जा सफते। 
उनके मत का यथार्थ स्वरूप उपनिषद्‌ भाष्यों ओर ब्रह्मसूच्र माष्य के आधार 
पर ही निश्चित किया जा सकता है। उनमे "माया? पद के प्रयोग की बिरलता 
अकारण नहीं है | ः 

किन्तु यदि हम इस गणना को उचित से अधिफ महत्व देने की चेष्टा 
करेंगे तो हम पद को ही सत्य समर लेने के उसी उपहासास्पद दृष्टिकोश को 
अपनाने के दोपी होगे जिसके प्रति प्रो० गनडे ने हमें सतक किया है 7 
गणना से श्री शंकराचार्य की विचार धारा की प्रवृचि का सकेत मिल 
है जो निस्मन्देह विचारणीय है | किन्तु वह निर्णायक नहीं हो सकता | मार 
बाद के विपय में उनके मत के निर्णय के लिये हमें उनके विचार का विश 
पणु करना चाहिये | 


हम देख लुके हैँ फि ईश्वर की सज्ननशक्ति, जीव की श्रविद्या त 
श्राचार की कुटिलता के अर्थ मे 'माया? का प्रयोग उपनिपदों में हुआ हे 
उक्त अथों में माया? का भाव श्री शकराचार्य में प्रायः पाया जाता है 
ऊिन्तु यहाँ तक उनका मत सिद्धान्त पक्त मे उपनिपदों के मत से कुछ मि 
ब्रथवा विकसित नहीं है | अपनी स॒प्ठि से अस्प्ट ओर अ्रविकृत ऐल्द्रजालि 
के रूप में ईडवर की कल्पना श्री शंकराचार्य में पाई जाती है [१7 
क्रिन्तु उपमा को एक दार्शनिक सिद्धान्त का पूर्ण निबेचन मान लेना उचि 
नहीं | श्री शकराचार्य ने स्वय कद्दा है कि उपमा का प्रयोजन सत्य के ए 
पक्ष का सकेत करना मात्र है ।१४७ भसायावी की उपमा केवल ब्रह्म 
अबविकार्य स्वरूप का निर्देश करने के लिये है। जगन्मिध्यात्व के पक्ष ' 





१२६ यथास्वर्य प्रसारितया मायया मायाबी त्रिष्वपि कालेपु न सम्पृष्यते 
त्र० सू० भा० २-१-६ | 

१२७ न दि दृष्टन्त-दार्शानिक्याट्त्यल्तसाम्पेन मवितब्युमिति | वब्र० सू 
भा? १-२२१॥ 


६० श्री शह्लराचाय का आचार दरांन 
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जोर देना श्री शकरगचार्य के मत को भ्रान्त करना है जो जगत्‌ को सत्ता * 
रूप से सनातन मानते है। जगत्‌ ब्रह्म की भाँति ऐकान्तिक सत्य नहीं, ! 
किन्तु वह नितान्त मिथ्या भी नहीं हैं । ब्रह्म के साथ अप्रथकू-तादात्म्य भाव 
से वह सत्य है । एक चाक्षुष्र भ्रान्ति ( ४१8०७] 7]]0907 ) का उदाहरण 
भी श्री शकराचार्य में प्राय मिलता है | उस उपमा के दोनों अथ हो सकते 
हैं: एक भ्रान्ति के आधार की अविकायता,दूसरा उसकी प्रतीति का मिथ्यात्व । 
श्री शकराचाय ने यह स्पष्ट कर दिया दे कि मृगतृष्णिकादि श्रान्तियाँ भी 
निगास्पद नहीं हो सकती ।१** कई स्थलों पर उन्होंने प्रतीत्य जगत्‌ के 
मिथ्यात्व का भी सकेत किया है, किन्ठ॒ उन स्थलों का विचार पूर्वक 
विश्लेषण करने पर ज्ञात होगा कि उनका अ्रभिप्राय ससार ( जन्म मरण 
चक्र ) के मिथ्यात्व से है, जगत्‌ की भौतिक सत्ता के मिथ्यात्व से नहीं। 
ससार कोई पदार्थ नहीं है, किन्तु अपने सत्य स्वरूप के अज्ान से उत्पन्न एक 
मिथ्या भावना अश्रथवा कल्पना है। "3" श्री शकराचार्य की परिमापा- 
नुकूल मृत्यु नश्वर शरीर के साथ अविनश्वर आत्मा के एकत्व की भ्रान्त 
भावना-जन्य प्रक्रिया है।" श्री शकराचार्य ने थअध्यास! का अर्थ 
धविद्या? किया है, जो अहकार श्रौर कतृ त्व मावना का रूप ग्रहण कर 
जीव फो ससार चक्र [में आबद् करती हे।*३६ शअस्घ चाक्तुप श्रान्ति 
के उदाहरणों का सुख्य प्रयोजन भी अ्रव्यास-जन्य अ्रविद्या अ्रथवा वस्तु के 
स्वरूप की मिथ्या कल्पना है [१23 

अस्तु, हम देखते हैं कि श्री शकराचार्य ने भी माया? पद का प्रयोग 
ईश्वर की सूजन शफ््ति अथवा अविद्या के उपनिपद्‌ सम्मत अर्थ मे ही किया 





रश्य ने वियदादि स्स्याडपि श्रात्यन्तिक सत्यत्वमस्ति | ब्र० सू० भा० 
३-२ ५। 

2२६ नि निरास्पदा. रख्जुसपंम्रगतृष्णिकादयः क्वचिहुपलम्यन्ते केनचित्‌ । 
मा० का० भा० १-६ | 

१३० अ्विय्ाक्रार्मक््मंससारबीजम्‌ । कें० प० भा० ४-६ | 

2३१ स्वाभाविकाज्ञानप्रयुक्तेन्द्रिविषयससर्गासगजनितेन हि. पाप्मना 
सर्बो प्रियते सः मृत्यु. | बूह० भा० १-३-१०॥ 

१३० तमेतमेव लक्षणमध्यास परिडता अविद्येति मन्यन्ते। अयास भाष्य 

१३३ अध्यासो नाग अतास्मिस्तदूबुद्धि ; | श्रध्यास भाष्य | 


अछ्केत का स्वरूप ६१ 


है। मायावी अथवा चाज्लुप-श्रान्ति के उठाहरणों का अमिप्राय भी मूल 
सिद्धान्त से मिन्‍न नहीं | श्रस्तु, ईश्वर ओर उसकी सजन-शक्त्ति की कल्पना 
एक सेड्वरवादी धार्मिक कल्पना है | उपनिपदों मे इसके मिलने का कारण 
यह है कि वे खजन को यथार्थ मान कर उसकी व्याख्या की चेश करती हैं | 
श्री शकराचाय ने उपनिपदों के सष्टि-प्रसगात्मक पाठो का भाष्य बिना उनकी 
समालोचना किये हये फ़िया है, श्रत उनमे भी इसका पाया जाना स्वामा- 
विक है| किन्तु वेदान्त में सष्टिबाठ के स्थान ओर महत्व के विपय में भी 
शकगचार्य के मत के अनुकूल न तो सट्टा ईश्वर ओर न उसकी सृजन-शक्ति 
चरम तात्विक सिद्धान्त माने जा सकते हैं। जैसा हम कह चुके हैं सृष्टिवाद वे- 
दान्त की एक झढि अथवा मयांदा मात्र हे और सजन ब्रह्म के साथ जगतू के 
अ्रप्रयक्र्‌ तादात्म्य का सूचक एक रूपक मात्र है| अत' ईश्वर की सुजन-शक्ति 
के रूप में माया की कल्पना का मूल्य बहुत कुछ कम हो जाता है और श्री 
शकराचार्य के मत मे माया का मुख्य महत्व ,अविद्या के रूप में ही शेप रद्द 
जाता है| श्री शकराचार्य कृत उपनिपद्‌ मापष्यों म जिनमें माया! शब्द 
का बहुत विरल प्रयोग है। अ्रविद्या! शब्द के निरन्तर प्रयोग से दस 
निष्कर्ष की पुरि की जा सकती है | अ्ध्यास भाष्य मे जो श्री शंकराचार्य 
के मौलिक विचार का प्रतिनिधि है श्रज्ञान के अतिरिक्त अ्रन्य किसी भाव 
के सूचक पद का अभाव अक्वारण नहीं है| ट्स सब का तातपय यही है कि 
एक मानसिक श्रज्ञान के अथ में अविद्या, जो अहकार और कतृ त्व भावना 
तथा ससार बन्चन के रूप में फलित होती है, श्री शकराचार्य के विचार 
का अन्ततम सिद्धान्त है | सृजनात्मक विज्ञेप-शक्ति के रूप में माया की 
कल्पना श्री शंकराचार्य के मौलिक अविद्या सिद्धान्त के ऊपर कदाचित 
गौटपाद के म्रभाव से उत्तर बेंदान्त के आचायो द्वारा आरोपित की गई है । 
श्रस्त, दस इस परिणाम पर पहुँचते हैं कि माया” उपनिपदों और 

श्री शकराचार्य दोनों में ईश्वर की उज़न शक्ति ओर श्रव्रिया तथा उसके 
परिणाम भूत मिथ्याचार के अर्थ मे ही पाई जाती है। ईश्वर की सजनशक्ति 
की कल्पना सेश्वर-वर्म (॥७५॥) की एक यृध्टचिवादी रूढ़ि (००श॥००ट- 
८थे ८णाश्थाध०॥ ) हैं जिसका श्री शकराभिमत चेदान्त मे तात्विक मूल्य ते 
नहीं बरन्‌ आलकारिक महत्व हैं । यह उत्तर उपनिपदो तथा श्रीमदमगवद 
गीता की देन है जिसका मूल्य श्री शकरामिमत चैदान्त में बहुत कम हो 
जाता है । जगन्मिव्यात्व के रूप में मायावाद की कल्पना उपनिपदों के 


धर श्री शद्भराचार्य का आचार दर्शन 


मौलिक वेदान्त पर गोडपाद ने आरोपित की हैं और भ्रीशंकराचार्य में, 
जिन्होंने मौडपाद द्वारा समथित जगन्मिव्यात्व के ग्रतियादक स्वप्तों के 
उपमान का खण्डन फ़िया है! 3४ और बोद्धों के विद जगत्‌ की सत्ता का 
दृढता के साथ ग्रतिपादन किया है, वह अपने परम गुरु के एक विलीयमान 
सस्कारों के रूप में ही दिखाई देती है। ० मायावाद के विषय में उनका 
अपना मौलिक मत केवल यही है कि माया अविदा अथवा अन्नान है जो 
हमारी प्रकृति मे ही निदित और सत्य को हमसे छिपा देती है तथा हमें अह- 
कार और कतृ त्व के बन्धन द्वारा ससार चक्र में आबद्ध कर देती है, जिससे 
मुक्त होकर हम आत्म-जञान प्राप्त कर सकते हैं जो हमारी सत्ता का चरम 
सत्य ओर हमारे जीवन का परम नि.श्रेयस है । 
१३--श्रीशकरा चाये और श्री रामानुजाचार्ये 


हम कह चुके हैं कि श्री शकराचार्य के मतानुसार जगत्‌ मिथ्या नहीं है 
वरन्‌ ब्रह्म के साथ अप्रयक्‌ तादात्म्य भाव से वह्द सदा सत्तावान्‌ है और 
मोज्षावस्था की श्राव्यात्मिक श्रनन्तता (89000७ ॥077000९) से हमारी 
शारीरिक सत्ता की मितता (766 ० एएश८० ७०४४६८७॥८०४) का कोई 
असाम जस्य नहीं है । यहाँ यह प्रश्न करना नितान्त सगत होगा कि यदि 
जगत्‌ सत्य है और व्यक्तित्व के लिये शाकर वेदान्त में स्थान है ते रामानुज 
वेदान्त से इसमें अन्तर ही क्‍या है? शाकर वेदान्त की यथाथ वादी व्याख्या में 
एक यह वी आशका रहती है कि वह रामानुज वेदान्त के अत्यन्त सत्रिकट 
शा जाता है। प० कोकिलेशर शास्री का “अ्रद्वेत दर्शन! शाकर वेदान्त के 
यथार्थवादी व्याख्या का एक मात्र महत्व पूर्ण प्रयास है। प्रो० राधाकृष्णन 
ने प० शात्त्री के विचार-स्वातन्न्रय की यथेष्ट सराहना की है, किन्तु उनका यह्द 
कथन कि यद्यपि आपकी शाकर वेदान्त की व्याख्या उसे रामानुज वेदान्त के 
श्रत्यन्त सन्निकट ले आती हैं, आपने अपने मत का पोपण भली भाँति किया 
है, 3३६ उस आशका का सकेत करता है जो डॉ० अकदा् के इस कथन 
में स्‍्फुटित हई कि कुछ स्थलों पर मुझे ऐसा प्रतीत होता है कि आपने श्री 
शकरको छोड कर भ्री रामान॒ुज का मत ग्रहण कर लिया है, या उन दोनों में 
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कोई मौलिक भेद नहीं है? १३० इन दोनो कथनो से स्पष्ट हो जाता है कि 
वेदान्त की यथार्थवादी व्याख्या कितनी आशका पूर्ण है ।-इस अकार की 
श्रान्ति और समालोचना से अपनी रक्षा करने के लिये श्री शकर और रामा- 
नुज के सिद्धान्तों के अन्तर का स्पष्टीकरण आवश्यक है । 


श्री शकर ओर श्री रामानुज के वेदान्तों मे परम्परागत यह अन्तर माना 
जाता है कि श्री शकराचार्य केवल ब्रह्म को ही सत्य मानते हैं ओर श्री 
रामानुजाचार्य ब्रह्म को परम सत्य मानते हुए भी जगत्‌ तथा जीव को भी 
सत्य मानते हैं। श्री शकराचार्य के लिये केवल ब्रह्म सत्य है, अन्य सब 
मिथ्या है । जगत्‌ माया का मिथ्या-विक्षेप मात्र है, जीव अविद्या कृत मिथ्या 
भावना है। श्री रामानुज के लिये जगत सत्य है क्योंकि यह मिथ्या ग्रतीति 
नही किन्तु वास्तविक ईश्वर की वास्तविक रचना है । जीव ईश्वर का 
वास्तविक अश है जो सत्ता ओर चेतन्‍्य मे परिच्छिन्न हैं। उसका व्यक्तित्व 
और विशेष स्वरूप अन्त तक अक्ष॒ुण्ण रहता है । वे मोक्ष की अ्रवस्था में भी 
ब्रह्म में विलीन नहीं होते | श्री शकर का ब्रह्म एक निर्विशेष और निर्गुण सत्ता है 
जो हमारी समस्त कल्पना शक्तियों से परे है, मोक्ष इस मिविशेष ब्रह्म के साथ 
श्रात्मा के एकत्व का सक्षात्कार है । श्री रामानुज का ब्रह्म एक सगुण पुरुष 
है और मोक्ष ईश्वर का सामीपष्य है जिसमें जीव का व्यक्तित्व श्रक्तुए्ण 
रहता हैं, विलीन नहीं होता । 


मु 


यही सामान्य रूप से श्री शफर और श्री रामानुज के सिद्धान्तो का 
भेद माना जाता है,!२< शॉांकर वेदान्त की भ्रो रामानुज कृत आ्लालोचना 
से इस मत का श्नौर भी प्रचार हुआ। भी राप्तानुन की आलोचना 
का मुख्य लक्ष्य श्री शकर का मायावाद है। जगत्‌ के मिथ्यात्व और 
ब्रह्म में जीव के व्यक्तित्व-विलय की तीत्र आलोचना इस भेद को और 
भी महत्वपूर्ण बना देती है। फिन्तु इसमें वद्दों यह स्मरण रखना चाहिये कि 
श्री रामानुज का प्रादुभाव श्री शकर के तीन सौ वर्ष बाद हुआ था। तब 
तक श्री शंकराचार्य के अनुयायियो के हाथों श्रद्ेत वेदान्त का बहुत बिकास 





१३७, वही . पृष्ठ-४ | 

१३८, श्री शंकराचार्य तथा श्री रामानुजाचार्य के सिद्धान्तो का उत्तम 
विवेचन डॉ० थीबो ( 707 "79०४० ) ने अपने वेदान्त सूत्र 
के श्रनुवाद की भूमिका में किया है। 
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हो चुका था । उत्तर वेदान्त मे मायावाद को बहुत महत्व दिया गया है। श्री 
शंकराचार्य के अ्रनुयायियों ने सायावाद को अ्रविद्या के मनोवैज्ञानिक 
सिद्धान्त से बढ़ाकर मिथ्या-विज्ञेप के तात्विक सिद्धान्त का स्थान दे दिया | 
विवत्तवाद का सिद्धान्त जिसका मौलिक उद्देश्य ब्रह्म की अविक्रायंता को 
अक्षुण्ण रखते हुए. स॒ष्टि की व्याख्या करना था, मिथ्या-विक्षेप का सिद्धान्त 
बन गया था और चाक्षुष्र श्रान्ति के उदाहरण जिनका उद्देश्य समस्त प्रती- 
तियों में मूलगत आधार का प्रतिपादन करना था अब जगत्‌ के मिथ्यात्व के 
साधक बन रहे थे । महत्व का क्षेत्र सत्य से मिथ्या की कल्पना में परिणत हो 
गया था और मूल वेदान्त का वास्तविक तत्व जगत्‌ की मिथ्या प्रतीति की 
सूक्ष्म व्याख्याओं की श्रान्ति से आच्छुन्न हो गया था | श्री शकर के अनुयायी 
माया से मुग्ध होकर तार्किक जटिलताओं के कान्‍्तार में पथ भ्रष्ट होगये और 
अज्ञानः के निशाचर के हाथों सत्य” की हत्या होगई । 

यह सब वेदान्त के दुर्भाग्य से हुआ और इसका कारण यही था कि 
सष्टिबाद और सुजन तथा माया के बेदान्त गत मूल्य और स्थान को श्री शाकर के 
अनुयायी भूल गये | भी रामानुज के लिये शाकर-वेदान्त के इस पक्ष को श्रपनी 
आलोचना का लक्ष्य बनाना और अन्त मे इसी को दोनों बेदान्तों का मुख्य 
भेद समम्मा जाना स्वासाविक था | किन्तु वस्तुत. श्री रामानुज की श्रविकांश 
समालोचना श्री शकर के श्रनुयायियों के प्रति ही लागू होती हे, श्री शायर के 
प्रति नहीं | श्री शकर के अ्नुयायियों ने शंकर वेदान्त की श्रान्त ब्याख्या कर 
इस समालोचना का अवसर उपस्थित किया इसका उत्तरदायित्व श्री शकर के 
ऊपर नहीं। अनुयायियों के अपराधों का उत्तरदायित्व एक आचार्य के ऊपर 
नहीं हो सकता । यदि हम सुष्टिवाद और मायावाद के वेदान्त-गत स्थान 
झौर मूल्य को ध्यान में रक्‍्खें तो हमें ज्ञात होगा कि श्री शकर और श्री रामा- 
नुज का मुख्य भेद यह नहीं है एक जगत्‌ को मिथ्या मानता है और दूसरा 
सत्य । इस विषय मे उनका वास्तविक भेद यह है कि श्री शकर के लिये सृष्टि 
ब्रह्म और जगत्‌ के सम्बन्व का साधक एक रूपक मात्र है और श्री रामानुज 
के लिये यह एक तात्विक तथ्य है | जयव्‌ की सत्ता की वास्तविकता के विपय 
में ढोनो में कोई मतभेद नहीं है। दोनो के लिये जगत्‌ की सत्ता एक अनि- 
पेध्य सत्य है, श्री शफर के लिये ब्रह्म के साथ अ्रप्थक्‌ तादात्म्य भाव से 
जगत्‌ की नत्ता है, श्री गामानुज के लिये वद्द वास्तविक ईश्वर की वास्तविक 
सृष्टि है। 


अद्वेत का स्वरूप ध््प्‌ 


जीव और त्रह्म के विषय में श्री शकर और श्री रामानुज के मत में यह 
अन्तर है. कि श्री रामान॒ज के लिये जीव और ब्रह्म दो प्रथक्‌ आध्यात्मिक 
सत्तायें हैं श्री शकर के लिये एक ही आध्यात्मिक तत्व है क्‍योंकि दो आध्या- 
त्मिक तत्व अकल्यनीय तथा अन्याय्य हैं| श्री रामानुज के लिये जीव अ्रणु 
ओर परिच्छिन्न है, वह ईश्वए का अश है ओर उसका व्यक्तित्वरूप ([0क्‍ाश- 
(०५४४) और परिच्छेद (0०0४॥9) सदा श्रक्षुण्ण रहेगा। सीज्ष भक्ति ओर 
उपासना द्वारा ईश्वर के लोक की प्राप्ति है । श्री शकर के लिये जीव वास्तव 
में विभु है | ब्रह्म ईश्वर से मिन्न है, उसके साथ भक्ति ओर उपासना का 
सम्बन्ध सम्भव नहीं | वह एक अनन्त आध्यात्मिक तत्व हैं जो हमारी आत्मा 
है | परिचव्छिन्नता हमारी भोतिक सत्ता का एक प्रकार है, हमारी वास्तविक 
सता का सत्य नही | मोक्ष इस अनन्त आत्म स्वरूप का साक्षात्कार है, जिसमें 
हमारे व्यक्तित्व का विनाश नही वरन्‌ एक अनन्त आत्मा के रूप मे ज़सका 
विकास होता है १ 


चोथा अध्याय 
| ४ है है 
श्री शकह्वराचाय का आचार दशन 


?---वेदान्त में आचार-दर्शान की सम्भावना 


जीव ओर जगत्‌ की सत्ता सिद्ध हो जाने पर यह नहीं कहा जा सकता कि 
बदान्त मे आचार दशन के लिये स्थान नहीं है। जीव और जगत्‌ दोनों 
अत्यन्त विविक्त सत्तायें हैं चाहे वे ब्रह्म से प्रथक्‌ कल्पनीय न हो। जोब के 
अनिवार्य वैषयिक श्रनमुपग म जगत्‌ की सत्ता समवेत है| समस्त सृष्टिवाद या 
तो सृष्टि के व्याकरण की प्रक्रिया के वर्णन का अ्रथवा विपय-जग्रत्‌ के हमारे 
जानालम्बन बननेकी प्रक्रिया का रूप ग्रहण कर लेता है। किन्तु सष्टिवाद के 
ये दोनो ही कल्प जगत्‌ की सत्ता के प्रसग में असगत है। सृष्टि की व्याख्या 
जगतू की सत्ता के उद्धव के रूप मे नहीं की जा सकती । मायावाद ऊा प्रसिद्ध 
सिद्वान्त, जिसका उत्तर वेदान्त के आचायों ने टतना उपयोग किया है तथा 
वदान्त के समालोचकों ने दतना दुरुपयोग किया है, जगन्‌ की सत्ता के प्रसग 
मे नितान्त अ्रसगत है | जीव की सत्ता वेदान्त का मूल आधार है । वदान्त- 
जान का उपदेश एफ व्यक्ति को ही दिया जाता है | समस्त वेदान्तिक साधना 
का लक्ष्य एक साधक व्यक्ति है | सावना का क्रसमिक विकास एक सावक 
व्यक्ति की उत्तगेत्तर साध्यामिमुख प्रगति है| सिद्धि के पश्चात्‌ भी टसे व्यक्ति- 
गत सिद्धि कहा जायगा, क्योकि अतीत काल मे कुछ व्यक्तियों की मुक्ति 
बेदान्त में स्वीकृत की गई है, जब कि अन्य अनेक जीव बद्ध ही रहे। यह 
व्यान में रखते हुये कि वेदान्तिक मोक्ष यहाँ टस जीवन मे ही प्राप्प है ओर 
अह ब्रह्मास्म' की आत्म चेतना के रूप में इसका अनुभव सम्भव 
हैं तथा मुक्त के लिये लोक सग्रद् के लिये उर्म रुम्भव है बह कहना उचित 
न होगा कि जीव क व्यक्तित्व का मोज्ञावस्था म विनाश हो जाता 
है | प्रथक्‌ सत्ता ओर अहकार का नाश वास्तव मे जीवत्व और व्यक्तित्व 
के श्रेष्ठम अर्थ में उसका नाश नहीं है। सत्ता की अ्स्वटता जो जीवत्व का 
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सार है तथा चेतना की केन्द्रीयता जो व्यक्तित्व का सार है, मोक्ष की परमसा- 
बस्था में भी अनक्ञषुण्णु रहते है | मोह की आध्यात्मिक अनन्तता का इस अर्थ 
मे जीवल ओर व्यक्तित्व से कोई ग्रसामजस्थ नहीं है, ओर मोज्ञावस्था मे 
जीवत्य ओर व्यक्तित्व के अन्लुस्ण रहने की सभावना के साथ वेदान्त मे 
आचार दशन को सम्मावना भी अ्रवगम्य हो जाती है | 
किन्तु आचार दशन एक व्यवहार शास्त्र है, व्यवहार-विज्ञान नहीं। 
मनुष्य किस प्रकार व्यवहार करता है टससे आचारदर्शन का उतना सम्बन्ध 
नही जितना कि इससे है फ्रि मनुष्य का आचार क्या ओर केसा होना चाहिये। 
मनुष्य के सभो कर्मों का एक लक्ष्य होता है और उसके कर्मों का मूल्य उसके 
लक्ष्य के प्रमग ले मापा जाता है। लक्ष्य (शरि0) कम को मूल्य प्रदान करता 
, किन्तु मूल्याकन एक तुलनात्मक अकन है जिसमे अ्रकन का एक आदः 
निहित है। बिना एक परम लक्ष्य (परमार्थ) के प्रसण के हम एक लक्ष्य 
(अर्थ) को दूसरे से श्रेष्ठठर नही ठददग सकते | परम-स्रर्थ के प्रसग से ही एक 
तुलनात्मक अकन सम्भव है | यहाँ यह प्रश्न उपम्थित होता है कि मनुष्य 
का परम-शअ्र्थ क्या है ? आचार-श्शन का उद्देश्य मनुष्य के इस परमन्थ्र्थ 
का स्वरूप निधरिण करना है | ग्ाचास-दशन का यह अ्रमिप्राय रहता है फ़ि 
मनु्य का आचरण टस परम अथ के अनुकूल हो। वेदान्त के अनुसार 
आत्मा के स्वरूप का साक्षात्कार मनुष्य का परम-अर्थ है | वेदान्त के अनु- 
सार आत्मा हमारी तथा सभी भूता की सत्ता का चरम सत्य है | अपनी तथा 
अन्य सभी की सत्ता के चर्म सत्य के रूप मे आत्मा का स्षात्कार तथा 
टसके द्वारा परम आध्यात्मिक एकल और समन्वय की प्राप्ति मनुष्य का परम 
अर्श है और वही जीवन का परम नि श्रेयस हई | किन्तु यह साज्ञात्कार टतना 
सुगम नहीं, प्रत्येक मना्य की टसकी प्राप्ति के लिये कठिन प्रयल्न करना 
चात्यि।' किन्‍्त चाहिये! म मनाय की स्वतन्त्रता की सम्मावना सन्नित्ति 
है| स्वतन्त्रता का निपेव करके फ़िसी सनुग्य को यह प्रेरणा नहीं की जा 
«सकती कि उसे यह करना चाहिये। नियतिवादी आआचाग्डर्शन वास्तव में 
आचार दर्शन नही है क्योकि उसमें एक विचार व्याथात है | गत यह कहा 
गया है फ्ि कर्म सिद्धान्त की कठोर नियतिवादिता से प्रभाविन बद़ान्त मे 
वास्तविक श्राचार-दश न के लिये स्थान नहीं है । 
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२--कमे-सिद्धान्त 

यह तर स्याय-दृष्टि से पूर्ण सगत है किन्तु वास्तव में गलत है क्योंकि 

यह वेदान्त में कर्म-सिद्धान्त के स्थान के विषय मे श्रान्ति के ऊपर आश्रित है। 
कर्मसिद्धात पुनर्जन्म के सिद्धान्त का एक प्रतियोगी थ्रग है, जो समस्त भार- 
तीय दर्शन का सामान्य आधार है | टन दोनो सिद्धान्तों के उद्धव का इति- 
हाम जो भी हो ओर इन दोनों में जो कोई प्रवंवर्ती हो, उत्तर काल की विचार- 
धारा में वे अन्योन्‍्याशित तथा परस्पर सम्बन्धी हैं| पाश्चमी विद्वान पुन- 
जन्म के सिद्धान्त को स्वीकार नहीं करते क्योकि इसका कोई वैज्ञानिक 
प्रमाण नहीं है | वे इसे जीवन की सतोपप्रद व्याख्या नहीं मानते क्योंकि यह 
सिद्धान्त एक अनादि जन्म-परम्परा की कल्पना पर अ्वलम्बित हे ओर जीवन 
के आदि की व्याख्या नहीं करता । जिन बालको में पूर्व जन्म के स्मृति- 
सस्कार बताये गये हैं उनका कभी कोई मनो वैज्ञानिक परीक्षण गम्मीरता से 
नही हुआ । विचार-दृष्टि से भी प्रत्येक आत्मा के एक जन्म के तिद्दान्त की 
अपेक्षा पुनर्जन्म का सिद्धान्त अधिक न्याय सगत है | प्रो० राधाकृष्णन का 
कथन है कि “कर्म मिद्धात के बराबर उपयोगी (मूल्यवान्‌ ) सिद्धात जीवन में 
दूसरा नहीं है।”* और हम कह सफते हैं कि अन्य कोई सिद्धात इतना 
न्याय-सगत भी नहा है। जन्म परम्परा के श्रादि की खोज अन्याय्य है क्योकि 
वह चिरन्तन आत्मा के उद्धव की खोज है। जो चिरन्तन है उसका उद्धव 
नहीं द्वोता । पुनर्जन्म का मन्तव्य जीवन के आदि की व्याख्या के रूप में 
एक वैजानिक सिद्धात उपस्थित करना नहीं है। यह केवल एक व्याख्यानक 
मिद्धात है | यह चिरन्तन आत्मा और नश्वर शरीर के सम्बन्ध की व्याख्या 
मही करता क्योंकि इसके अनुसार किसी भी काल में दोनों में फ्िसी का भी 
उड़ब नहीं होता । फिर भी एक जन्म के सिद्धात की अ्न्याय्यता से यह बच 
जाता है | एक जन्म के सिद्धान्त के अनुसार चिरतन आत्प और नश्वर 
शरीर का सम्बव एक काल विशेष में आरम्भ होकर एक काल विशेष में ही 
अत हो जाता है । किंठ॒ चिरतन का कालिक सम्बंध श्रन्याय्य है और इस 
सिद्धात में उसका कोई समाधान नहीं है | किंठु पुनर्जन्म का सिद्धात जीवन की 
एक न्‍्यायसगत तथा नैतिक व्याख्या देना चाहता है । एक जन्म के मिद्गात 
के अनुसार हमें जन्म काल में अपने भागघेयों का भेद एक अकारण सयोग 
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मानना होगा । प्र्वजन्म के कर्मफलानुसार उसकी च्याख्या का भारतीय प्रयास 
उसकी कोई व्याख्या न देने से तो अच्छा है। जीवन की सामान्य प्रवृत्तियाँ 
जीव-शास्नीय ( 30]08908] ) मानी जा सकती है | बिंतु इसके अति- 
रिक्त अन्य विशिष्ट भेदों की जीव शास्त्रीय व्याख्या सभव गहों | पूर्व जन्म के 
कम-सस्कार के रूप में उनकी व्याख्या वेज्ञानिक परक्रियाश्रों द्वारा प्रमाणित न 
की जा सके किंतु उन्हें अफारण ओर निरर्णक सयोग मानने की अपेक्षा पूर्व 
जन्म के सस्कारो का प्रभाव मानना नैतिक दृष्टि से जीवन मे अधिक महत्व- 
पूण होगा । 

क कर्म-सिद्धात पुनजन्स के सिद्धात का प्रतियोगी अग है | यह जीवन की 
कर्म के रूप मे और कर्म की शाश्वत नैतिक मूल्यो के रूप में व्याख्या करता 
है । पूर्व जन्म की स्मृति + श्रपेज्षा नैतिक मूल्यों का पक्ष अधिक महत्वपूर्ण 
है। गो० राधाकृष्णन का कथन है कि चेतना के नेरन्तर्ण की अपेक्षा नेतदिक 
मूल्यों के मरछूण से इस सिद्धात का अधिक प्रयोजन है। यह कहा गया 
है कि कर्म-सिद्धात आचार शास्त्र अथवा जीवन के त्षेत्र मे प्रयुक्त कारणवाद 
ही है | इस तुलना मे कुछ श्रर्भ है क्रितु इस पर अविक जोर देने में एक 
भूल है | कारण-वाद के सिद्धात का अमिग्राय यह है कि प्रत्येक कार्य का एक 
कारण होता है | इसका विलोम कि प्रत्येक कर्ण का एक कार्य होता है, 
इसका स्वाभाविक प्रतियोगी है। कारणवाद समता के सिद्धात पर 
(एग्रा/०]6 00 एआा0फएा६ए) आश्रित है, और प्रकृति मे एक 
यात्रिक अनिवारयत्ता ( 79॥80)8709) 760७8७09 ) व्याप्त होने के 
कारण इसका अ्रभियाय यह होता है कि एक निश्चित कार्य का एक निश्चित 
कारण होता है तथा एक फारण विशेष का एक विशेष फल होता है । प्रकृति 
के क्षेत्र में समानता ऐकान्तिक रूप से तथा अनिवार्यता चरम होने के कारण 
कारणवाद के उभव रूपों के विलोम में कोई न्यायगत चरुटि नही हैं । किंतु 
कर्म-सिद्धात इसका विपरीत है | इधका मूल अभिप्राय इतना ही है कि हमारे 
कर्मो का फल होता दै-मनुष्य जो कुछ बोता' है बही काय्ता है [४ 
हमारे आचरण का जीवन मे नैतिक परिणाम दोता है। यहाँ तक यह ठीक 
है, किंतु यह कहना कि 'दसका विलोस भी यथार्थ है!” ठीक नहीं । मनुष्य 
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जो कुछ बोता है वही फाटता हे? यह ठीक है क्रिंतु यद् कहना ठीक नहीं कि 
मनुष्य इस जीवन में जो कुछ दुःख सुख भोगता है वह सब उसके पूर्व कर्मों 
के फल है ।” इस में श्रन्याय्य वरिलोम ( []07॥, 607ए७ ०8707 ) का 
दोप (78]]80ए ) है तथा उससे सम्बद्ध श्रोर भी तार्किक श्रातियाँ 
हैं | यदि हमारे वतंमान जीवन के समस्त कर्म पूर्व जन्म के कमों का फल हैं 
तो इस जन्म परम्परा का आगासी जन्म में स्वतः अ्रवसान द्वो जाना चाहिये 
इस परम्परा की निरन्तरता में ही यह अ्भियेत है कि प्रत्येक जीवन में स्वत- 
च्ता के लिए अ्रवकाश है | इसके अ्रतिरिक्त जीवन तक-शासत्र नही है तथा 
आचार-शान्त्र विशान नही है | ज|वन के आचरण का अ्रकन हम प्रकृति की 
प्रक्रि की सॉति नहीं कर सकते | नैतिक जीवन में नियम ओर व्यवस्था 
भत्ते ही है, किंतु वह प्रकृति में व्याप्त समानता ओर अ्निवार्यता के व॒ुल्य 
नहीं हो सकती | हमारे कर्मों का फल होता है और नैतिक मूल्यों के 
शाश्वत होने के कारण हमारे आचरण के नेतिक परिणास में एक प्रकार की 
अनिवार्यता भी हो सकती है। यदि हम श्रपने किसी सरलतम फर्म को भी 
लें तो देखेंगे क्रि उसमें एक प्रकार की अनिवार्यता है। एक कर्म जो हो चुका 
है, फ़िसी प्रकार बदला नहा जा सकता । वह सदा के लिये और अनिवार्य 
रूप से क्रता हो चुका ।” ऊ्रिंतु यह अ्रनिवायता प्रकृति की अनिवार्यता से 
मिन्न है | तात्विक अर्थ में प्रत्येक कर्म में एक प्रकार की अनिवार्यता है कि 
बह फ्िसी प्रकार भी अकृत! नहीं बनाया जा सकता । प्रत्येक कम का नेतिक 
परिणाम होता हैं, इस श्रर्थ में पत्येक कर्म का फल होता है। प्रत्येक कर्म की 
पुनराबृत्ति की प्रवृत्ति से हमारे नैतिक चरित्र का निर्माण होता है। कित॒ 
प्रवृत्ति को अनिवार्यता नहीं कहा जा सकता | प्रवृत्ति में नियामकता होती है 
गरिंतु बह पूर्ण नियतिवाद तक नहीं ले जा सकती । चरित्र के रूप में वह 
हमारे श्राचरण को प्रभावित करती है, किंठ सकलल्‍्प द्वारा सदेव टन प्रभावा 
का अतिक्रमण फ्िया जा सकता है शोर इस अतिक्रमण की सम्भावना मे ही 
गानव जीवन के उद्घार की आशा सन्निहित है। 
३ कम सिद्धान्त और सकल्‍्प-स्वानन्त्रय 
भारतीय दर्शन त्तया वेदान्त में कर्म-सिद्धान्त का अ्रभिप्राय इतना ही 
है कि हमारे ऊमों का फ्ल हाता है तथा दस जो कुछ करते हैं उसका नेतिक 
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परिणाम होता है | वतंमान जन्म का समस्त कर्मजात पूर्वजन्म के सस्कारों 
से नियमित है यह इसके श्राशय के अन्तगंत नहीं है | यह इमारे जीवन के 
श्रारम्भिक भागधेय की नतिक व्याख्या मात्र है | वेदान्त में कर्म सिद्धान्त का 
प्रयोजन इतना ही है कि नावीजन्म का प्रकार पूर्वजन्म में कर्मों से नि्रत होता 
है, भावी जन्म के समस्त कर्म नहा है।* हमारे वततमान जीवन का 
श्रारम्मिक भागधेय एक निरथेक सयोग माना जा सकता है | पूर्र जन्म के 
कर्म-फल के रूप म इसकी व्याख्या इस जीवन मे एक नैतिक महत्व प्रदान 
ऋर देती है । जीवन मे एक प्राप्त भागवेय! ((४ए७॥ ]06) का निपेध कोई 
भी विचारवान मनुष्य नहीं कर सकती, तथा इसकी स्वीकृति में ही हमारे 
वतमान जीवन कर्म को प्रभावित करने की इसकी प्रबृत्ति का स्वीकरण मी 
अन्तर्निंहित है । जन्म काल मे ही नहीं, जीवन के प्रत्येक क्षण मे हमारे पीछे 
एक अतीत सम्फार है जा हमारे जीवन की भावी गति-विध्रि को प्रभावित 
करता है | प्रो० राधाकृष्णन-का कथन है कि समस्त कर्मों के फल होते है 
'जो हमारी प्रक्नति और वातावरण में अकित होते हैं| उनके भौतिक प्रमाव 
चाहे क्षशिक हां किन्तु उनके सस्कार हमारे चरिन्र के रूप में निर्मित होते 
जाते हैं। प्रत्येक विचार, बचन आर कर्म कार्ण-परम्बरा की »खला की 
कडी बनता जाता है जिससे हमारे जीवन और व्यक्तित्व का निर्माण होता 
है।” प्रो० हिरियन्ना के अनुसार कर्म सिद्धान्त का आशय यही है 
कि नैतिक जगत्‌ में भी भोतिक जगत्‌ की भाँति पर्यात कारण (50॥006 
308%0॥ ) के बिना कुछ ब्रढित नहीं हो-सकता | यह समस्त दुख का 
आदि स्त्रोत हमारे व्यक्तित्व मे ही खोज कर ईश्वर और प्रतिवेशी के प्रति 
कटुता का निवारण करता है हमारा अतीत जीवन हमारे वर्तमान व्यक्तित्व 
का विधायक है।” ऊक्रिन्तु यदि हम अतीत का निराकरण नहीं 
फर सकते तो यह कोई कारण नही कि हम अपने भविष्य का भी निर्माण 
नही कर सकते । हमारा अतीत हमारे वतमान की व्याख्या है और वह हमारे 
भविष्य को प्रभावित करने की प्रवृत्ति रखता है, किन्तु बह उसे नियत नहीं 
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करता । पो० राधाकृष्णन के मतानुसार “कर्म सिद्धान्त नियतिवाद के सिद्धान्त 
का समर्थन नहीं करता!" 'सूजनात्मक स्वतन्त्रता के साथ कमे श्रथवा अतीत- 
सम्बन्धका कोई विरोध नहीं है । इसके विपरीत वह इसके अन्तर्गत अ्रमिप्रेत है । 
जो नियम हमे अतीत से सम्बंधित करता है उसीके अनुसार यह भी सिद्ध है 
फ्ि वह हमारे स्वतन्त्र कर्म से पराभूत भी हो सकता है |” जैसा प्रो० 
हिरियज्ञा का कथन है, “कर्म सिद्धान्त के अनुसार भविष्य पूर्णत हमारे 
हाथ में है, यदि ऐसा प्रतीत होता है कि यह प्राचीनों के देवताओं के स्थान 
पर भाग्य ( विधि ) को प्रतिष्ठित कर ढेता है, तो यह वह भाग्य है जिसका 
मनुष्य स्वय विधाता है |” १३ 


मनुष्य एक आव्यात्मिक प्राणी ह और आत्मा ओर जीवन का सार 
स्वातन्त्रय हे ।*४ किन्तु जैसा कि प्रो० राधाकृष्णन का कथन है स्वतन्त्रता 
का ग्रर्थ स्वच्छुन्दता नहीं और न कर्म का अथ नियति है। मनुष्य का कर्म 
अकारण अथवा अप्रेरित नहीं होता । यदि हमारे कर्म अतीत से असम्बद्ध 
होते तो नैतिक उत्तरदायित्व के लिये कोई स्थान न रहता श्रौर न॒ विकास के 
लिए. कोई अवकाश रहता | अ्निर्टि8 आरम्म, आकस्मिक घटनाएँ प्राकृतिक 
ओर मानवीय जगत्‌ में समान रूप से असम्मव हैं। खतन्त्र कर्म जीवन के 
नैरन्तरय का निपेघ नहीं कर सकते । वे प्रकृति की व्यवस्था के अ्रन्तगत नहीं 
घटित होते हैं। स्वतन्त्रता खच्छन्दता नहीं, क्योंकि हमारा अतीत हमारे 
साथ है। प्रत्येफ अवस्था में हमारा चरित्र हमारे अतीत इतिहास की समध्टि 
है | हम जो कुछ रहे हैँ वह टमारा अतीत व्यक्तित्व है और हमारे बतंमान 
बव्यक्तित्थ मे समाविष्ठ हो जाता है | मनुष्य के स्वाभाविक स्वातन्ध्य फाक्षे 
सीमित है। फ्िसी के समज्ष सम्पावनाओों का असीम क्ेत्र नहीं है। हमारी 
प्रकृति की समस्त सम्भावनाओ को अवसर नहीं मिलता क्योंकि विश्व व्यव- 
स्‍्था के प्रभाव से कुछ ही सम्मावनाओञ्ों को अवकाश मिलता है ओर शेप अ्रव- 
रद्द रहती हैं। फिर स्वत प्रवत्त कम से स्व॒तन्त्रता सीमित ही जाती है । जय 
टेस एक कर्म करने का सकल्य कर लेते हैँ तो टमारी मन.स्थिति पूर्व से भिन्न 
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हो जाती है। जब एक सम्भावना ययाथता का रूप घारण कर लेती है तो 
बह अनिवायता बन जाती है| अतीत का निराकरण नहीं किया जा सकता 
यद्यपि उसका उपयोग सम्भव है। थध्राप्त) का विरोधमात्र विनाश सिद्ध हो 
सकता है, यत्रपि हम अतीत में से एक नवीन जीवन की उद्भावना कर 
सकते हैं । केवल सम्मव? ही खतन्त्रता का क्षेत्र है। मानव जीवन मे व्ते- 
मान दबाव और अत्तीत -नियमन का भाग बहुत कुछ है। किन्तु नियमन 
को एक ऐसी नियति समर लेना अआान्ति है, जिसका हम न विरोध कर सकते 
हैं और न जिसे हम छुल सकते हैं । यय्वपि आत्मा श्रतीत नियमन से मुक्त 
नहीं है फिर भी किसी सीमा तक यह अ्रत्तीत को पराभूत कर उसे नवीन पथ 
पर प्रवर्तित कर सकती है । दो विरोधी कर्म-प्रवृत्तियों म एक का चुनना निय- 
मन पर स्वालन्ज्य की विजय है जिसके द्वारा झ्रात्मा नियमन को श्रपने उपयो 
गामिसुख बना कर अपने को उससे मुक्त करता है। कर्ता खतन्‍्त्र है." बह 
नियति के हाथ का खिलौना नहीं, ओर न असयत घटनाओं की तरगो पर 
तिरते हुए तिनके के तुल्य है। वह निरपेक्ष भाव से अतीत का सवहन करने 
के स्थान पर सक्रिय रूप से भविष्य का निर्माण कर सकता है। अतीत एक 
आवसर भी बन सकता है और एक बाधा भी । अ्रतीत हमको क्या बनाता है 
इस पर नहीं, वरन्‌ हम अ्रतीत का क्या उपयोग करते हैं, इस पर सब कुछ 
निभर है। जीवन एक निर्दिष्ट दिशा में चलने के लिये बाध्य नहीं। जीवन 
विकास है और विफास फिसी परिसाण में श्रनिदिष्ट तथा अ्रमियत है| यद्यवि 
भविष्य अतीत से सम्बद्ध है फिर भी हम उसके स्वरूप का पूर्व-निर्देश नहीं 
कर सकते | यदि जीवन में सातन्त््य नहीं है तो मानवी चेतना एक अना- 
वश्यक अलकार है ।?१$ प्रो० राधाकृष्णन्‌ द्वारा प्रयुक्त रूमक को लेकर हम 
जीवन को ताश का खेल कट्ट सकते हैं। खेल के पत्ते हमें 'प्राप्त' होते हूँ, 
हम अपनी झचि के अनुसार उन्हे प्राप्त नही कर सकते | वे अतीत कर्म सस्कार 

सम्बद्ध हैं। किन्तु हम कोई भी बोल बोल सकते हैं और कोई चाल 
चल सकते हैं जो हमें उचित जान पडे | हाँ, हम खेल के नियर्मों से अवश्य 
सीमित हैं| आरम्म में दस अधिक खतन्‍्त्र होते हँ जैसे जैसे खेल बढ़ता 
जाता है हमारी खतन्त्रता सीमित होती जाती है। किन्तु अन्त तक खतत्त्र 
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निर्णय के लिये स्थान रहता है ?** यह खतस्त्रता ही हमारे जीवन का सार 
है | चाहे ताश हमारी इच्छानुकूल न मिल सके किन्तु खेल तो हमारे हाथ 
में हैं। हम जैसा चाह खेल सकते हैं | यदि हम खेल ब्रिगाड़ देते हैं तो 
यह हमारी मूर्खता है, दुर्भाग्य नहीं । जैसा खेल में है वैसा ही जीवन में 
भी है | जन्मफाल में प्राप्त भागधेय हमारे अ्रतीत कर्मों का फल हो तथा प्रत्येक 
काल में चरित्र के रूप में केन्द्रीभूत अतीत हमारे भविष्य को प्रभावित करने 
की प्रवृति रखता हो, किन्तु भविष्य का निर्माण हमारे हाथ में है। कृत? 
को 'अकृत' करना हमारे हाथ में न हो किन्तु भव्य” का निर्गरण हमारे 
अधिकार में है | हम श्रतीत से श्रपने को विच्छिन्न करने में भले ही समर्थ 
न हों किन्तु हम अपनी नियति का खरूप निर्धारश कर सकते हैं । 
४--चेदान्त में सकल्प-स्वातन्त्र्य 

उक्त अ्रथ में सकल्प-स्वातन्त्रय समस्त भारतीय चिन्तन में अभिप्रेत है | 
भी शकराचाय के अ्रनुसार 'कर्म' शात््र द्वारा पुरुष के लिये विहित कृत्य है | 
शास्त्र का विधान विधि-निपेध के रूप मे प्राप्त होता है। “मनुष्य को यह 
करना चाहिये, यह न करना चाहिये”? यह उसका स्वरूप होता है। विधि- 
निषेध की कल्पना में ही पुरुष के कर्म-स्वातन्ब्य का भाव निहित है। भी- 
शकराचाय का मत है कि कतंव्य (कर्म) पुरुषाधीन है | पुरुष उसे करने, 
न्‌ करने अथवा अन्यथा करने में समय है |!” भावी जन्म में अच्छी 
योनि य्राप्त करने के लिये श्रच्छा कर्म करना चाहिये, झिन्तु इसमें किसी 
प्रकार की श्रनिवाय तप नहीं है | यदि पुरुष अ्रच्छा कर्म करेगा तो अ्रपनी 
स्व॒तन्त्र इच्छा से करेगा। शास्त्र पुरुष के लिये शुभाउशुभ का विधान कर 
सकता है और पुरुष उस विधान का पालन करेगा ऐसी कामना कर सकता 
है, किन्धु वह पुरुष का भृत्य के समान बलातू निवर्सचन अथवा नियोजन 
नहीं कर सकता |” सनुष्य में शुभाउशुभ विवेक की शक्ति है और 
वह दोनों मे किसी को भी अहण करने के लिये स्वतन्त्र है| उसको वह 
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लोकिक वैदिक च कर्म | ब्र० सृ० मा० १-१ २। 
१६. न तु शास्त्र मृत्यानिव बला न्निवर्चयति नियोजयति वा | 


बृह० भा० २-१-२०| 
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सकल्प-शक्ति प्राप्त है जिसके द्वारा वह कर्चव्य और अकतंव्व में विवेक कर 
सकता है और दोनों में से जिसे चाहे कर सकता है।*” श्री शकराचार्य 
के शब्दों में 'मनुष्य तभी तक मनुष्य है जब॒ तक उसका अन्तःकरण कतंव्य 
तथा अकतंज्य के विवेक-योग्य है। जब उसमे वह योग्यता नहीं रहती तो 
उसे मनुष्य रूप से नष्ट ही समझना चाहिये, क्योकि वह पुरुषार्थ के अरयोग्य 
दो जाता हे । १३१ 
अस्तु, वेदान्त में सकल्प-स्वातन्त्रय. पुरुषत्व का सार है और उसका मूल 
भाव वेद्ान्त में कभी लुप्त नहीं हुआ | कौपीतकी उपनिषरद्‌ का एक सात्र 
उदाहरण कि जिनका वह इस लोक से उद्धार करना चाहता है उनसे वह 
साथु कर्स करवाता हे और जिनको बह पतित करना चाहता है उनसे वह 
असाधु कर्म करवाता है,” जिसके आधार पर वेदान्त के आलोचको ने 
वेदान्त में नियति-वाद सिद्ध करने की चेष्ठा की है सकल्प-स्वातन्ब्य के स्वी- 
करण के प्रति वेदात की सामान्य प्रेश्नत्ति का श्रतिक्रमण कर वेदात मे नियति- 
वाद की प्रधानता छिद्ध करने के लिये पर्थ्याप्त नहीं | ईश्वर का अ्रस्तित्व स्वी 
कार कर लेने पर उसकी इच्छा को सर्वात्रि सानना श्रावश्यक हो जाता है। 
मनुष्य की इच्छा ईश्वर की इच्छा के शासन से स्वत्तन्त्र नहीं हो सकती। 
: समस्त ईश्वरवादी दर्शन मनुष्य की इच्छा को ईश्वर की इच्छा के आवीन 
बना कर अथवा दोनों में एक प्रकार के सामजझ्ञस्य की कल्यना करके मानव 
संकल्प (#79800॥ 0 ज्षपी ) और देव (१?0797१67॥6७) के विरोध 
-का समाधान करते हैं | ईश्वसर्वाद श्री शकराचाय्य के वेदात का श्रावश्यक 
अग नहीं है, अत" उन्होंने इस विरोध को किसी प्रकार की भी कल्पना से 
समाहित करने का प्रयत्न नहीं किया । किन्तु उन्होने मनुष्य के स्वातन्त्य और 
कम के प्रति उसके उत्तरदायित्व को स्पष्ट रूप से स्वीकार किया है | मान 








२० सकल्प कत्तंव्याइकत्तव्यविपयविमागेन समयनम | 
छा० भा० ६४९१। 
२१. तावदेब पुरुषार्थो यावदन्तः करण तदीय कार्य्या5कायूविवेकयोग्यं 
तदयोगखत्वे नप्य एवं पुरुषों भवति पुरुपार्थाब्योग्यो भवति । 
गी० भा० १२--६७) 
२२ एप होंब सावुकर्म कारयति ईयमेम्यो लोकेम्य. उनच्निनीषत एप उ 
एव़ाउसाघु कर्म कार्यति त यमधो निनस्ति |कौ०्ट्रंडपघ० ३६ | 


. 
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बीय कर्मों से ईश्वरीय निर्देश का निराकरण न करते हुए भी उन्होंने व्यक्ति 
के कतृत्व का समर्थन किया है3 हमारे कर्म-फल के अधिष्ठाता के 
रूप में ईश्वर की कल्पना में मानव-स्वातन्त्य का भाव निहित है । पुरुष के 
कर्म को ध्यान में न रख कर फल-योजना निराधार तथा स्वैर होगी और कम 
स्वातत्य के बिना फल-विधान निरथंक होगा | सृष्टि काल में भी जीवों के 
कर्म-सस्कारों के अनुसार ही उनके जीवन का भागधेण नियत होता है । ईश्वर 
उन्हीं के अनुसार सृष्टि करता है । सृष्टि की अनादि परम्परा का अभिप्राय 
यही है कि हम उसके आदि तथा उद्भव की व्याख्या नहीं कर सकते, तथा 
जीवो के पूव-कर्म-सस्कारों के अनुसार सृष्टि-विधान का तात्पर्य यही है कि 
सकल्प-स्वातन्त्य तथा नैतिक उत्तरदायित्व का मिद्धान्त एक शाश्वत सिद्धान्त 
है जिसे मनुष्य को ही नहीं ईश्वर को भी स्वीकार करना पडता है| कठ अ्रोर 
मुए्डक उपनिपदों में आने वाले उस मन्त्रद*४ को श्री शकराचार्य कृत 
व्याख्या से जिसमें मनुष्य की मुक्ति में ईश्वरानुग्रह के स्थान का निर्देश किया 
गया है सकल्प-स्वातन्ब्य में उनकी निष्ठा स्पष्ट सिद्ध होती है । उन्होंने मन्त्र 
के स्वाभाविक अन्बय को उलट कर “ईश्वर! के स्थान परसाधक? को बृरुते' 
का कर्ता बना दिया है ।*” मूल की व्याख्या की दृष्टि से यह अर्थ 
आगेपित तथा अ्रसन्तोपप्रद जान पडता है, किन्तु श्री शकराचाय ने दोनों 
स्थानों पर इसी प्रकार इसकी व्याख्या की है** ट्ससे सकल्प-स्वातन्त्र्य 
में उनकी निष्ठा असन्दिग्व रूप से सिद्ध होती है । 
५--शुभ और अशुभ कम 

स्वातन्ध्य मे दो विकलपो में से एक को ग्रहण करने का भाव अ्रमिप्रेत 
है । यदि विकल्प न हो और उनमे से किसी को भी ग्रहण करने की सम्भावना 
न हो तो कर्म-स्वातन्त्य की कल्पना निरथ्थंक हो जाती है | इस सम्भावना में 
एक मूल्यों का माप तथा श्रकन का आदर्श निहित है। साधु कर्म अशुभ 





२३. कत्ता चाय जीव” स्थात्‌ | ब्र० यू० भा० २-३-३२ | 
२४ यमेवंप बृणुते तेन लम्यास्तस्थेप आत्मा विवृणुते तनुस्वाम्‌। 
कट १-२-२३ | मुणएडक० हे २-३। 
२० यमेव स्वात्मानमेप साधको बृरख़ुते कठ० मा० १-२३ | 
यभेव परमात्मानमेवप विद्वान बृसझुते मु० भा० ३ २ 
अ ९६, क० भा० १-२ २३ | मु० भमा० ३-२-३ | 
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की ठुलना में शुभ का ग्रहण है। श्रस्तु, शुभ-अशुभ का भेद आचार-दर्शन 
का आधार वन जाता है आचार शास्त्र मे यह भेद चरम माना जाता है 
ओर यह कहा जाता है कि क्योंकि वेदान्त इध भेद को चरम नहीं मानता 
वह आचार-दर्शन के मूल पर ही आधात करता है। वेदान्तामिमत तत्व 
(ब्रह्म ) एक निर्विशेष एकत्व है जिसमें किसी प्रकार के भेद के लिये स्थान 
नही है, अत. उसमें शुभाइशुभ के भेद के लिये भी स्थान नहीं दे ) जिस 
आत्मा का साक्षात्कार परमार्थ समझका जाता है वह “न शुभ कर्मों से बढती 
है और न अशुभ कर्मों से घटती है? ।?» धरक्तात्माआ को शुमाइशुभ के 
पालन की अपेक्षा नहीं ग्ह जाती क्योंकि वे शुमाब्छुम से अत्तीत आत्मा की 
प्राप्ति कर लेते हैं| नैतिक भेदों के लिये वेढांत के परमार्थ में स्थान नहीं है । 
नैतिकता पीछे छूट जाती हे। श्रस्तु, शुभाउशुम-मेद वेदान्त में चरम नहीं 
है, झुत्त, आचार-शासत्र का भी उसमें कोई चरम मूल्य नहीं है । 

उक्त मत आचार-दर्शन में शुभाइशुभ भेद के स्थान और मूल्य के विपय 
में एक भश्रान्ति के क़पर श्राश्रित है | हमारे कर्मों के विशेषण के रूप में शुभा- 
इशुभ का निषेध वेदान्त मे नहीं किया गया है। क्योकि यह स्वीकार किया 
गया है कि 'शुभ आचरण वाले शुभ योनियों को प्राप्त होते हैं श्ञोर अशुम 
अचरण वाले अशुभ योनि को प्राप्त होते हूँ ।!२८फल-विधान क्री समस्त योजना 
हमारे आचरण के शुभाइशुम भेढ पर ही आश्रित है, किन्तु हमारे समस्त कर्मों 
की आश्रय आत्मा उनसे ऊपर तथा परे है। वह शुभाउशुभ से अस्पृष्ट है | वह 
पूर्ण है, उसमें किसी प्रकार का वृद्धिक्षय सम्भव नहीं है,अत' सचमुच ही वह न 
शुभ कर्मों से बढ सकती दे और न अशुभ कर्मों से घट सकती है | शान-गत 
विपय-विययी के शेद का आश्रय होने के कारण यह शुभाइशुभ मेठ का भी श्राश्रय 
है। यदि शुभाउशुभ आत्मा के लक्षण होते तो उनमें विवेक करने वाला कौन 
होता ? एक ऐसे तत्व को स्वीकार किये बिना जो शुमाउशुभ में विवेक करता है 
तथा विवेचक होने के कारण स्वय दोनों से विविक्त हे, शुमाइशुभ का भेद निर- 
थंक्र हो जाता है । श्री शकराचार्य** का अनुसरण करते हुए सुरेश्वराचार्य ने 
जो दुःख के विपय में कद्दा हे कि यदि आत्मा हु.ख से अनुपक्त होता तो दुख 

२७ नो वर्द्धते क्मणा नो कनीयान्‌ | बृह०ऊप० ४-४ २३ | 

र८ रभणीयचरणा रमणीयां योनिमापश्रेरन्‌ कपूयचरणा कपूया योनिमा- 

पर्रेरन्‌ । छा० ५-१०-७ | 
२६ प्रासोद.खस्य चोपलभ्यमानत्वान्नोपलब्धु धर्मल्म्‌ तै० भा० ३-१०-४ 
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का साक्षी कोन होता ९ दुःखी स्वय साक्षी नहीं हो सकता औरसाक्षी दुखी नहीं 
हो सकता२", वही हम शुभाइशुभ के विषय में भी कह सकते हैं कि शुभाइशुभ 
की साक्षी होने के कारण आत्मा उनसे परे है। इसका अभिप्राय शुभाइ्शुम 
की यथातथ्यता अथवा उनके विवेक का निषेध करना नहीं है, किन्तु इसका 
आशय केवल इस आत्म-तत्व के विषय में, जो उनमें विवेक र्रता है तथा 
उसी विवेक के कारण उनसे विविक्त है, उनकी प्रयोजनीयता का निराकरण 


करना है | 
शुभ और अ्शुम का भेद एक सापेक्ष भावना के ऊपर निर्भर है । एक के 


विरोध में ही हम दूसरे को जानते हैं| यदि शुभाइशुभ का भेद चरम है तो 
दोना की सापेज्षता और विरोध का क्रम भी आचार-शाख्र के अत तक निरन्तर 
रहेगा । उनके भेद की चरमता उनके चरम-नैरन्तर्य ( परो07906 एणाशए6&॥३)- 
5७:४०॥४५ ) की साधिका है। शुभ के साथ निरन्तर बन कर अशुभ शुभ 
का शाश्वत प्रेतियोगी ( ६८८०४ ००००८८०००४५ ) बन जाता है। अस्त, 
जैसा कि ब्रेडले ( 87४0०9 ) ने कहा है, जो आचार शास्त्र शुभाइशुभ के 
मेद की चरमता पर आश्रित है वह शुम के साथ उसके भेदक प्रतियोगी के 
रूप में अशुभ को भी शाश्वत रूप में सुरक्षित रखना चाहता है |?! अन्त 
तक अशुभ की अच्षुण्णता के विना यह चरम भेद सम्भव नहीं है | दूसरी 
ओर आचार शासत्र का श्रादश अशुभ पर शुभ .की विजय है, जो शुभ के 
शाश्वत प्रतियोगी के रूप में अशुभ की चरमता के साथ सगत नहीं | अस्व॒ु, 
आचार शाख्र के सिद्धान्त और आदश में एक स्पष्ट विरोध है। ब्रेडले का 
कथन दे कि आचार-शास्त्र अशुभ की विजय द्वारा अजात रूप से नैतिक कोटि 
के परे जाना चाहता है ।!?* इस श्राति से बाहर निकलने का एफ ही मार्ग 
है, वह है आचार-शास्त्र के आदश्श का शुभाउशुमाड्तीत स्वरूप स्वीकरण 
फरना | ब्रेडले के अनुसार 'नेतिकता की विविध अ्रवस्थाएँ और प्रतीतियों 
को समाहित कर एक तडतीत सत्ता में अध्यस्त कर देने पर ही इस समस्या 
का समाधान हो सकता है । दूसरे शब्दों मे नैतिकता का आदश नैतिकता से परे 
तथा शुभाइशुमाइतीत ( अथवा अति-नैतिक ) है [१३ औ्लो० राधाकृष्णन का 
३० नैष्कम्य सिद्धि २-७६ । 
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कथन दे कि 'नितिकता सदा एक आत्माउत्तीत ( 80-07७॥8007त78 ) 
सत्ता की ओर सकेत करती है [२४नेतिकता विकासशील है तथा उस तत्व की 
प्राप्ति का साधन नहीं बन सकती जो स्वतः सत्तावान्‌ है ।उस तत्व के सात्षात्कार 
के लिये हमें नेतिक जीवन से परे जाना होगा तथा एक आध्यात्मिक अनुभव 
की कोटि पर पहुँचना होगा जिसमें मित-क्षेत्र के सघष और श्रध्यवसाय का 
अतिक्रमण हो जाता है [५ यदि नेतिकता का श्रत तक अनुचरण किया 
जाय जहाँ पहुँच कर शुभ द्वारा अशुभ की पूर्ण विजय सम्पन्न हो जाती है 
तथा केवल शुभ दी शेष रह जाता है, तो वह अतिम अवस्था अशुभ के प्रति- 
योगी के रूप में शुभ से एक अत्यन्त मिन्न अर्थ में शुभ कही जा सकती है। 
बह शुभ अवश्य होगी किन्तु वह् सापेक्ष शुभ से मित्र शुभ होगा। जैसा 
प्रैंडले ने कहा है शुभ पूर्ण नहीं है किन्त पूर्णता का एक पक्ष मात्र है। 
इसकी प्रकृति अपना ही अतिक्रमण करने की शोर है और यदि वह पूर्ण हो 
जाता है तो उस समय बह शुभ नहीं रह जाता ।३६ उस अवस्था में शुभ 
पूण” में अपना आदश प्राप्त कर लेगा श्रौर नेतिकता आध्यात्मिकता में 
अपनी परिपूर्णाता का लाभ कर लेगी। 
अस्त, वेदान्त का श्रादर्श शुभाउशुभ से परे है यह मत आचार-शाज्न के 

स्वरूप के विपय में एक मौलिक अ्रान्ति पर आश्रित है | यह प्रान्ति मैतिक!। 
मेंदों की चरमता,तथा नैतिकता के चरम मूल्य के बीच है। शुभाउशुभ के 
मेद की चरमता शुभ के साथ अशुभ को भी शाश्वत बना कर आचार शास्त्र 
के उद्देश्य को ही श्रष्ट कर देती है। नैतिकता का मूल्य जीवन में मूल्याकन 
के एक आदश ( साप ) तथा आध्यात्मिक पूणता की प्राप्ति के साधन के 
रूप मे उसके व्यावहारिक प्रयोजन में है। शुभाज्शुम के विवेककर्ता के रूप 
में आत्मा उनसे विविक्त है, अत. उनसे परे है | आत्मा के साक्षात्कार की 
अवस्था स्वमावत, ही शुभाध्युभ से परे होगी। ऊिन्तु आत्म-मिद्धि की 
अवस्था मे उनके अतिक्रमण का अमिप्राय जीवन में उनके यथा-प्रात्त भेद 
का निषेध नहीं हैं। अशुभ असत्‌ नहीं है चाहे वह चरम सत्य न हो | यह 
एक व्यावहास्कि तथ्य है, केवल कल्पना प्रतीति नहीं। और न योरोपीय 
ऐकान्तिकवाद की भाँति वेदान्त मे अशुभ को शुभ का ही एक हीनतर रूप 
रेड काश )708000ए एएे 7, 7? 627, 
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साना गया है | अ्रशुभ शुभ से च्युति है, शुभ का अगमात्र नही । अशुभ 
की सत्ता का निषेध लोक जीवन के तथ्य की उपेज्ञा 8, किन्तु आत्मा अपने 
स्वरूप में शुद्ध है अत, अत से इस पर विजय सम्पव है १४ आत्मा के इस 
सर्वातीत स्वरूप में ही श्राचार शासत्र के आदश की प्राप्ति की सम्भावना 
निहित है। आत्म साक्षात्कार होने पर मुक्त पुर॒ष सापेक्ष नैतिकता से परे दो 
जाता है | मुक्त पुरुष इस अर्थ मे कि शुभाइशुभ भेद उनके लिये निरथ्थक है 
शुमाउशुम से परे नहीं है वरन इस अर्थ में है कि उस भेद को विजित कर 
लेने के कारण वह उनके विषय में लागू नहीं हो सकता । वे नैतिकता से 
ऊपर उठ चुके हैं क्‍योंकि वे एक ऐसी आध्यात्मिकता के एक उच्चतर स्तर 
को प्राप्त कर चुके जिसमें नैतिकता की सापेक्षता का पयवसान हो जाता है । 
वे आत्मा का साक्षात्कार प्राप्त कर चुके हैं, अत वे अशुभ के परिशेष ओर 
सम्भावना से रहित शुभ की प्राप्ति कर चुके हैं। नैतिक धर्म ( नियम ) उनके 
स्वभाव में समाविष्ट हो जाता है और शुभ उनकी सत्ता से समबेत हो जाता 
है | प्रो० हिरियन्ना के शब्दों मे वे सहज रूप से श्रेय शील हो जाते हैं [१२८ 
जैसा सुरेश्वराचाय का कथन हे, जो आत्मशान को प्राप्त कर लेते हैं उनके 
लिये दया श्रादि गुण किसी प्रयास की अपेक्षा नहीं रखते | वें उनके स्वमाव 
बन जाते हैं ।!९१ प्रो० राधाकृष्णन्‌ के कविस्वपूर्ण शब्दा मे मुक्त पुरुष 'उत्ती 
प्रकार शुझो का प्रसार करते है जैसे नक्षत्र-्प्रकाश विकीण क्करते हैं और पुष्प 
सोरभ! ४" श्रेयः शीलता जो नैतिकता का श्रादर्श है, श्राध्यात्मिकता का 
अधिकार बन जाती है। आध्यात्मिकता से नैतिकता का निषेध नहीं पयचसान 
हो जाता है। नेतिकता द्वारा उसकी सम्पूर्ण व्याख्या नहीं होती फिर भी 
नैतिकता से आध्यात्मिकता कः विरोध नहीं है | नैतिकता सपूर्ण सत्य नहीं है, 
किन्तु वह मिथ्या नहीं है | वह सत्य के चरम स्वरूप का प्रतीक नहीं बन सकती, 
क्रिन्तु बह उसमें बिलीन नहीं हो जाती | सत्य को वेदान्त मे सतत! मी कहा 
गया है--जिसका अर्थ सत्य और शिव दोनों ही है ।** जो सत्य है बह शिव 
भी है, यद्यपि श्रशुभ का प्रतियोगी शिव नहीं | अस्तु, वेदान्तिक परमार्थ की 
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प्राप्ति जो आत्मा के सत्य स्वरूप का साक्षात्कार है चरम-सत्य के साथ साथ 
परम-शिव की भी प्राप्ति है। अन्त में नेतिकता का निषेध नहीं होता वरन्‌ 
हमारी व्यावहारिक सत्ता के आध्यात्मिक सत्ता में परिणत होने पर नैतिकता 
का भी आध्यात्मिकता में पर्यवसान ही जाता है। 
६--आचार-शास्त्र तथा तत्व-दर्शन 

अस्तु, हम देखते हं कि जीव और जगत्‌ की वास्तविकता, व्यक्तित्व 
ओर सकल्प-स्वातन्त्य आदि श्राचार शासत्र के सभी आधार वेदान्त मे पाये 
जाते हैं | अन्य आचार शास्त्रों की मॉति वेदान्त मे भी एक निः श्रेयस (78- 
८७६ (5000) की कल्पना पाई जाती है जो मनुष्य का परम साध्य (प्राष्ठा।- 
८७६ >70) है | किन्तु यह साध्य वदान्त मत में कोई ऐसा साध्य नहीं माना 
गया है जो हमारी नेतिक विकास-प्रक्रिया का पर्यवसान हो | यह साध्य एक 
शाश्वत सत्य है जो कालावच्छिन्न नही है,अ्त, वह किसी काल-क्रम गत कमे- 
प्रक्रिया दव।र प्रात नही, केवल अनुभव छारा उसका साक्षास्कार हो सकता है । 
वेदान्त का श्राचार शासत्र उसके तत्व दर्शन पर श्राश्रित है | चरम सत्य हमारा 
परम नि.श्रेयस भी है । प्रो० राधाकृष्णन ने वदान्तिक आचार-दर्शन की बडी 
सुदर व्याख्या की है. “कोई भी आचार-शास्त्र तत्व दर्शन पर श्रर्थात्‌ मानवीय 
आचार तथा चरम सत्य के एक दार्शनिक सिद्धान्त पर आश्रित अवश्य होगा। 
चरम सत्य के विपय में हमारी भावना के अनुरूप ही हमारा ग्राचरणु होगा । 
दर्शन और आचरण साथ साथ चलते हैं ।”*४” नि.श्रेयस हमारी साधना 
का चरम लक्ष्य ही नही, किन्तु हमारे ठेनिक जीवन का परम सिद्धान्त भी है | 
पूर्णता हमारी यात्रा का अवसान ही नहीं वरन्‌ एक ऐसा सिद्धान्त है जो हमारी 
यात्रा के पग पग पर क्रियाशील हैं ओर उसके कष्ट तथा कोलाइल को 
शान्ति और समन्वय में परिणत कर देता है| पश्चिमी आचार शास्त्र के 
विपरीत जो अधिकाश मे मनुष्य के बाह्य आचरण की मीमांसा तथा उसके 
लिये एक बाह्य आदर्श के निर्धारण में सलम्न है, वेदान्तिक आचार दर्शन 
जीवन के प्रति एक साथु दृष्टि कोण मे सनातन समस्याञ्रों का समाधान प्राप्त 
करता है । प्रो० राधाकृष्णन्‌ के मत में 'साथु मावना ( छिष्टी॥६ छुआ ) 
ही उच्चतम नैतिकता है! प्रो० हिरियज्ना ने जो सन्‍्यास के विषय मे कहा है 
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अपेक्षा है | साध्य की तात्विक सत्यता हमें निष्कितता का अधिकार नहीं 
देती बरन्‌ वह हमारी अन्तत सिद्धि की प्रतिश्रुति है । क्योंकि साध्य एक 
तातल्विक सत्य हे हम साधना द्वारा उसे एक व्यावहारिक तथ्य में परिणुत 
कर सकते हैं | क्योंकि हम ब्रह्म है, _म ब्रह्म को प्राप्त कर सकते हैं | 


हे 
७--वेदान्तिक आचार-दशोन का स्वरूप 


अस्तु, जब जीवन, जगत्‌ और सकल्प-स्वातन्त््य के लिये वेदान्त 
मे स्थान है तथा नैतिकता की चरम-मूल्यवत्ता आध्यात्मिक साध्य (मोक्ष) 
में विलीन या विनष्ट नहीं हो जाती, तो यह नहीं कहा जा सकता कि वेदान्त 
में ग्राचार-दशन के लिये स्थान नहीं है श्रथवा नैतिकता का इसमें कोई 
चरम मूल्य नहीं है | वेदान्त मे न आचार-दशन की सम्भावना का श्रौर 
न नेतिकता के मूल्य का निषेध किया गया है, वरन्‌ उसमें दोनों को यथोचित 
स्थान और महत्व दिया गया है। किन्तु न वेदान्त में और न किसी अ्रन्य 
भारतीय दर्शन में आचार-शास्त्र को दर्शन से प्थक किया गया है। दशन 
मनुष्य के जीवन और शान के चरम-सत्य की खोज का प्रतीक है। सत्य एक 
ओर अखरड है श्रत' दर्शन के किसी पक्ष की मोमासा उसे प्रथर करके 
समुचित रीति से नहीं की जा सकती | श्रस्तु, वेदान्त तथा अन्य भारतीय 
दर्शनो में आवार-दर्शन सम्बन्धी चिन्तन सामान्य दार्शनिक-चिन्तन के ही 
अन्तर्गत है, उससे प्रथक नहीं | किन्तु दर्शन से प्रथक न होने के कारण 
आचार-शालह्न सम्बन्धी चिन्तन में हम केवल आचार-शात््र के मूल सिद्धान्त 
ही पाते हैं, समाज में उनके प्रयोजन की विस्तृत मीमासा नहीं पाते | यह 
आलोचना कि भारतीयों ने समाज की मीमासा नहीं की? भारतीय चिन्तन 
आओ र साहित्य के विपय में एक घोर अजान के ऊपर शआशभित है । 
आचार-शास्त्र के सामान्य दर्शन के अन्तग्गत होने के कारण सामाजिक 
व्यवस्था मे नैतिक सिद्धान्तों के प्रयोजन की मीमासा के लिये अवकाश न 
था | किन्तु नैतिक चिन्तन का आरम्भ मनुष्य और उसकी प्रकृति को ही 
लेकर हुआ था तथा उसका अन्त मनुप्य के लिये एक परम-सान्‍्य की कल्पना 
में हुआ | आखिर, समाज का निर्माण व्यक्तियों से ही हुआ है, और वह 
आचार-दर्शन जो मनुष्य की प्रकृति तथा उसके आदश को ध्यान में रखता 
है ओर तद्दिप्रयक सिद्धान्ता की स्थापना करता है, न्यायपूर्वक 'समाजविरोधी' 
नहीं कह्य जा सकता । वेदान्त प्रत्येक व्यक्ति को अपने में सान्‍य मानता है। 


भी शझ्ड॒राचार्य का आचार-दर्शन प्‌ 


प्रत्येक मनुष्य को पूर्णता का अधिकार है जो उसका परमार्थ (निःश्रेयस) हैं | 
वह आचार-शास्त्र जो सामाजिक होने का दावा रखता है समाज की पूर्ण 
व्यवस्था के रूप मे नि श्रेयस की कल्पना करता है। वह साध्य की कल्पना 
पूर्ण रूप से सन्‍्तोषजनक परिस्थितिओ की अवस्था के रूप मे करता है | किन्तु 
इस प्रकार के काल्पनिक आचार-शास्त्र के वाह्मामिमुख दृष्टिकोण से ऐसा 
साध्य केवल एक स्वप्न और आशा है । वह या तो 'स्पेन्सर! के न्यू जेरूसलमः 
( ए८ए [लाए३शेधण ) की भाँति काल्पनिक रहेगा या कान्ट! के 
ध्राद्श-लोक' ( [(728907 ०६ 7४०5 ) की माँति अ्रयाष्य रहेगा। वेंदान्त 
साध्य को एक चरम सत्य के रूप में देखता है | इसमे सामाजिक परिस्थितियों 
की एक काल्पनिक व्यवस्था के रूप में नहीं, किन्तु एक ऐसी आध्यात्मिक 
सत्ता के रूप में साध्य की कल्पना की गई है जिसमें भनुष्य अपनी चरम 
पूर्णता प्रास कर लेता है । यह आ व्यात्मिक सत्ता प्रत्येक व्यक्ति की सत्ता है । 
पूर्णता प्रत्येक मनुष्य का अधिकार है और प्रत्येक मनुष्य अपने में साध्य है । 
अत' वेदान्तिक साध्य स्वत ही एक आदश-लोक!(]7प्रा्ठ 00 ०0६ [ग्रात5) 
हो जाता है, जो पूर्ण व्यक्तियों से निर्मित है | पूर्ण व्यक्तियों का समाज स्वामा- 
विक रूप से समाज की पूर्ण व्यवस्था से सम्पन्न होगा | जब मनुष्य का व्यक्तित्व 
पूर्ण है, उसका आचरण स्वभाव से ही शुद्ध होगा और वह समाज जिसका 
बह निर्माण करेगा स्वतः पूर्ण होगा । 
मनुष्य की प्रकृति की आध्यात्मिकता उसे उच्चतम आध्यात्मिक गौरव 
प्रदान करती है। अपनी अ्राध्यात्मिक सत्ता के साज्ञात्कार तथा समाज को 
संघ्रातक विरोधों में विच्छिन्न करने वाले भय और घृणा पर विजय के रूप 
साध्य तथा उसके परिणाम स्वरूप अखिल प्राणि-जाव के एकत्व (समन्वय) 
से अधिक और किस सामाजिक आदर्ण की कल्पना की जा सकती है तथा 
किस निःश्रेयस की कामना की जा सकती है १ मुक्त पुरुषों के लिये भी लोक- 
सग्रह के लिये कर्म करना परम कतंव्य माना गया है | यदि यह सब समाज 
को अमीमासित छोड़ देना है तो हम नहीं जानते कि समाज की मीमासा 
क्या है। कदाचित्‌ इसका अमभिप्राय यह हो कि नैतिक सिद्धातों के समाज 
में प्रयोजन की विस्तृत व्याख्या नहीं की गई है। यह यथार्थ है किन्तु 
यदि यह वेदान्त की समालोचना है तो यह मिथ्या है। नैतिक सिद्धातो 
के सामाजिक व्यवस्था में प्रयोजन की भारतीय चिन्तन में उपेक्षा नहीं की 
गई है, फिन्तु वह साहित्य की एक अन्य शाखा के लिये छोड दिया गया ई | 


८६ श्री शह्गराचाय का आचार दर्शन 


स्मृति और नीति के अ्रसख्य ग्रन्थ सामाजिक व्यवस्था भे नैतिक सिद्धातों के 
प्रयोजन के अतिस्कि और कुछ नहीं है। वे श्राचार-दर्शन के व्यावहारिक 
फ्त्ष्हैँ। 


पश्चिमीय आचार-शाख्त्र के विपरीत जो कि भौतिक तथा सेद्धान्तिक है, 
वेदान्तिक आचार-शाखत्र आध्यात्मिक तथा व्यावहारिक है। पश्चिमीय 
आचार-शास्त्र मनुष्य को बाह्य रूप में देखता है तथा उसे समाज के सदस्य 
के रूप में ग्रदरण करता है | अत. उसका मुख्य उद्देश्य मनुष्य के व्यक्तिगत 
ओर सामाजिक स्वार्थों का समाधान बन जाता है । समस्त पश्चिमीय श्राचार- 
शास्त्र बाह्य दृष्टि से एक सन्तोषप्रद सामाजिक व्यवस्था के रूप में स्वाथ और 
परार्थ के सामजस्य का प्रयास है | सुख अ्रथवा आनन्द जो जीवन का साध्य 
माना गया है मनुष्य की शारीरिक और मौतिक आवश्यकताश्रों की पूर्ति के 
रूप में अहण किये गये हैं तथा एक पूर्ण सामाजिक व्यवस्था में उनकी पूर्ति 
की कल्पना की गई है | किन्तु मानव-प्रकृति के इस वाद्य पत्त की सीमांसा 
क्रमी एक सन्तोष प्रद परिणाम पर न पहुँच सकी । मनुष्य एक भौतिक तथा 
सामाजिक प्राणी है, और उसके शारीरिक सुख और भौतिक आनन्द की 
पूर्ति एक पूर्ण सामाजिक व्यवस्था में श्रवश्य होनी चाहिये । किन्तु यह पूर्ण 
सत्य नहीं है । यदि इसे अधिक महत्व दिया जाय तो आचार-दशन मनो- 
विज्ञान अथवा अथशासत्र अथवा राजशास्त्र का रूप ग्रटण कर लेगा | मनुष्य 
की शआ्रध्यात्मिक प्रकृति उसके व्यक्तित्व का गम्मीरतर तथा सत्यतर पक्षु हे । 
बेदान्तिक आचार-दशन ने मनुष्य की आध्यात्मिक प्रकृति पर जोर देकर 
जीवन की समस्या के मर्म का स्पश किया है। आध्यात्मिक सत्ता के साक्षा- 
स्कार में जीवन और जगत्‌ की समस्त समस्याओं का समाधान दे। आत्मा 
के एकत्व तथा उसके परिणाम-भूत स्वार्थों के समन्वय मे ही स्वाथों के विरोध 
का समाधान और आचरण का चरम आदश है। 


स्वार्थ और परार्थ के वाह्य रूप से समाधान द्वारा मनुष्य के विविध स्वायों 
के विरोध का परिष्टार नहीं हो सकता | वेदान्त ने श्राध्यात्मिक मूल्यों के समन्वय 
में इस समस्या का उत्तर पाया है अथवा जैसा प्रो० हिसियिन्ञा का कथन है 
्यक्ति और जगत्‌ के स्वार्थों के एकल द्वारा दोनो के स्वार्थ के विगेव का परि- 
हार किया है । मनुस्य की मानवीय तथा पाशविक प्रवृसियों का आध्यात्मिकी- 
करण ही एक मात्र साधन है जिसके द्वाग मनाय की शारीग्कि तथा 


श्री शट्डराचाय का आचार-दर्शन ष्छ 


भौतिक श्रावश्यकताओ का जीवन के उच्चतम आदर्श से सामजस्य हो सकता 
है | अपने तथा समध्त्त प्राणिजात के व्यक्तित्व के तत्व के रूप में आत्मा का 
दशन तथा इसके फलस्वरूप समस्त प्राणिजात के एकत्व का अनुभव ही एक 
ऐसा सिद्धान्त है जिसके आधार पर एक स्थायी और सन्तोषकर सामाजिक 
व्यवस्था का विधान अथवा स्थापन हो सकता है। सर्वात्ममाव ही मनुष्य 
की सब से बड़ी साधना ओ्रौर मानव जाति की मुक्ति का सर्वोत्तम उपाय है। 
एक बौडिक सिद्धान्त के रूप में नहीं वरन्‌ जीवन के एक सक्षात्‌ सत्य के 
रूप में एक आध्यात्मिक दृष्टिकोण प्रदान करके वेदान्त ने हमारे जीवन के 
समस्त प्रश्नों का अन्तिम उत्तर दे दिया है और उसकी प्राप्ति के लिये एक 
साधन-पद्धति का निर्देश कर सत्य का श्रेयस्तम मार्ग प्रशस्त किया है | 


वेदान्तिक आचार-दर्शन का तात्विक श्राधार और आध्यात्मिक दृष्टि 
कोण उसे एक सनातन वथा सार्वभौम सत्य का स्वरूप ग्रदान करता है ] 
वह किसी विशेष परिस्थिति में व्यवह्य्य कोई पुए्य-पाप का सिद्धान्त नहीं हे, 
वरन्‌ जीवन की समस्याश्रों का चरम समाधान है, जिसे वेंदान्त ने परम 
निश्रेयस तथा हमारी चरम सत्ता के सार-रूप मे चरम सत्य की कल्पना 
में पाया है | चिन्तन पद्धति में मनुष्य की पक्ृति का ध्यान रखना आवश्यक 
है, किन्तु श्री शकराचाय के मत से प्रामाण्य चिन्ता में पुरुप-प्रवृत्ति इष्टान्त 
रूप से अहण नहीं की जा सकती "४ भिन्न-भिन्न युगों और देशों मे 
पुण्य-पाप, श्रेय-अश्रेय की कल्पना विचारणाय है, किन्तु सापेन्ष ऐतिहासिक 
इृष्टिकोण से यह विश्छेपण कर हम नि श्रेयस के स्वरूप का निर्धारण नहीं 
कर सकते । व्यक्तिगत कर्मी का मनोवेज्ञानिक पक्ष मनुष्य के आचरण की 
प्ररणाओं को समझने म सहायक हो सकता है, किन्तु हम बाह्य कममो के रूप 
में एक चस्म आचार-दशन का निर्माण नहीं कर सकते | आचार-दर्शन का 
मूल आधार हमें अपनी मूल भावना तथा अन्तरात्मा मे खोजना चाध्यि। 
पुर्य-पाप, धर्माउधर्म की ऐतिहासिक कल्पनायें कालानुकूल परिणामशील 
परिस्थितिओं मे स्वीकृत सामाजिक रूढ़ियाँ मात्र हैं। निश्रेयल की कल्पना 
का आधार काल देश और परिस्थिति की सापेक्षता से ऊपर होना चाहिये । 
बाह्य कर्म अनन्त हैं, तथा उनके सम्भावनीय घटना की परिस्थितियाँ अनन्त- 
परिणाम-शील है, समस्त आचरण के लिये एक चरम आधार की खोज ही 
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ष्प्द भी शद्भराचाय का आचार दर्शन 


नैतिक समस्या का समाधान हो सकता है। प्रो० राधाकृष्णन्‌ के शब्दों का 
साधु भावना ( छि8) 807/ ) ही उच्चतम नैतिकता है ।!" जब 
जीवन के प्रति एक साधु इृष्टिकोश प्रात्तहों गया तो समस्त आ्राचरण 
स्वाभाविक रूप से साधु होगा । जब नैतिक नियम हमारे व्यक्तित्व में अन्त- 
भूत हो गया ती नैतिकता हमारे व्यक्तित्व की प्रकृति बन जाती है।"* जब 
हम अपने मूल स्वरूप के रूप में चरम सत्य का साक्षातकार कर चुके तो श्रेय 
हमारा स्वभाव बन जाता है। कोई भी कर्स हम करेंगे बह स्वभावत. साधु 
होगा | जब अपनी आत्मा के साथ समस्त प्राणिजात की आत्मा के एकत्व 
का अनुभव कर हम सर्वात्मभाव की प्राप्ति कर चुके तो हमारा समस्त झआाच- 
रण विश्व के निःश्रेयस के लिये होगा | 
९--समालोचना और उसका उत्तर 

ह आचरण की प्रेरणा के इस साधारणीकरण में कुछ लोग प्रेरणामात्र 
का निषेध देखते हैँ | प्रो० पॉल्सन ( 2?07 ?७प507) का कथन है कि 
'ज्ञोक-कल्याण की सामान्य भावना कभी हमारे आचरण की प्रेरणा नहीं बन 
सकती, इसका कारण यह है कि लोक कल्याण के इतने व्यापक आदश की 
कोई मू्त कल्पना कर सकना सम्भव नहीं है | इसके अतिरिक्त ऐसे चरम 
साध्य के साथ विशेष कर्मों के सम्बन्ध का कोई अनुमान नहीं लगाया जा 
सकता!" किन्तु प्रो० पॉल्सन का सह श्राक्षेप पश्चिमी आचार-शासत्र पर ही 
लागू होता है जो प्राय. साव्य का एक सिद्धान्त (609 ० ९ शात्ते) 
है| इसका प्रयास साध्यों की एक बाहरी व्यवस्था का आयोजन करना है जिसमे 
लोक का नि.श्रेयस निहित हो। प्रो० पॉल्पन का विश्वास है किकान्ट के उस 
कथन मे कुछ सत्य श्रवश्य है कि साघु-सकल्प ही एक मात्र ऐसी वस्तु है जो 
स्वत. साधु हे, इसका बिना इध प्रसग के कि इससे लोक में क्‍या सिद्ध होता 
है ओर कैसी सफलता मिलती है, ग्रात्यन्तिक नेतिक मूल्य है ॥!"* किन्तु 
उनका श्रनुगेध है कि 'हम यहाँ नहीं ठहर सकते | किसी सीमा तक यह सत्य 
है कि न्याय युक्त ( ठ08 ) कर्म साधु ( ह]ए॥६ ) है, तया अन्याय युक्त 
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( ध0]0+% ) कर्म असाधु ( ए0०78 ) है । बिना इसका विचार किये हुए 
कि कर्म का परिणाम क्‍या है, भावना निर्णायक है, फल नहीं जो सदा अनि- 
श्चित- है? प्रो० पॉल्सन का बचन है कि यह सत्य है कि किसी कर्म विशेष 
की प्रेरक भावना ही उसके नेतिक मूल्य की निर्णायक है ।? किन्तु वे पूछते 
हैं कि यदि मनुष्य के इृत्या का दूसरों के कल्याण पर कुछ भी प्रभावन 
होता तो क्‍या हम न्याय और अन्याय की बात मी कर सकते ।?*” इसके 
अतिरिक्त कर्ता की भावना का मूल्यांकन भी अन्त में प्रयोजन के सम्बन्ध से 
ही हो सकता है, अन्त में विश्लेषण से यही सिद्र होता है कि साधु भावना 
इसीलिये साधु है कि वह किसी फल के कारण ही साधु है, क्योंकि वह ऐसे 
कर्मों की श्रौर श्राचरण की ओर प्रवृत्त करती है जिनका वाह्य मूल्य है अर्थात्‌ 
जो मानव-जीवन की पूर्णता की ओर ले जाते हैं [?६+ 


प्र'० पॉल्सन के कथन का सारश यह है कि नैतिक कर्म का फल अथवा 
साध्य से आवश्यक सम्बन्ध है, जिसके अनुषग से ही कर्म अ्रथवा भावना की 
नैतिक साथकता हो सकती है | वेदान्त इस साधारण सत्य की उपेक्षा नहीं 
करता कि फल श्रथवा साध्य के द्वी रूप में कर्म के अर्थ + व्यजना होती दै 
( और उसी में कर्म के नैतिक मूल्य की सार्थकता है ) | किन्तु इससे यह 
निर्णय नहीं होता कि बाह्य फल में ही कर्म का चरम नैतिक मूल्य निहित है | 
व्राह्य फल कर्म का अनिवार्य अनुपग है किन्तु उसके नैतिक मूल्य का एकान्‍न्त 
निर्णायक नहीं ।! यदि केवल भावना के स्वरूप का निर्धारण सम्भव नहीं है, 
तो केवल बाह्य फल के रूप मे कर्म का नैतिक मूल्याकन भी सम्भव नहीं । 
यदि 'साधु भावना अत में किसी फल के लिये साधु होने के कारण ही साधु 
है? तो और अधिक विश्लेषण करने पर यह 'कोई फल? इसलिये साधु है कि 
वह “किसी व्यक्ति! के लिये साधु है। अस्तु, अत में हम नेतिक कर्म के कर्ता 
पर आ जाते हैं जिससे हम सदा ही नैतिक चिन्तन मे प्रारम्म करते हैं | हम 
मनुष्य के सकलय और भावना के आधार पर नैतिक मूल्य के श्रकन पर फिर 
लौट कर॑ श्रा जाते हैं और यह सारा तक एक श्रान्ति-चक्र सा प्रतीत होता 
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है | साधु भावना का ब्राह्म फल से अनिवाय अनुषग है और उसी में उसकी 
साधुता की साथकता है तथा बाह्य फल का ग्रसग कत्ता की भावना से है 
जिसके लिये ही वह मूल्यवास्‌ और सार्थक हो सकता है| यदि साधु भावना 
इसलिये साधु है कि वह किसी फल के लिये साधु है, वह कोई फल” स्वत. 
ही साधु नहीं हो सकता, उसकी साधुता भी किसी ध््यक्ति? के प्रसंग से दी 
सार्थक होगी जिसके लिये वह साधु है | वस्त॒ुत- नेतिक मूल्य का निर्धारण न 
केवल भावना के आधार पर सम्भव है जैसा कान्ट का अ्भिप्राय था और न 
केवल वाह्य फल के आधार पर जैसा प्रो० पॉल्सन का प्रयास है। दोनों की 
अन्योन्याश्रयता से एक सापेछू आचार शासत्र की सृष्टि होगी, नैतिक श्रेय के 
स्वरूप निर्धारण का कोई आधार प्राप्त न होगा ) व्यक्तिगत भावना अथवा 
व्यक्तिगत कर्म-फल से, जिसमें उसकी अभिव्यक्ति होती है, भेय के सामान्य 
स्वरूप के निर्धारण की चेष्टा ही इस कठिनाई का मूल है । व्यक्ति को व्यक्ति 
के रूप में ग्रहण कर हम सामान्य की कल्पना नहीं कर सकते | सामान्य व्यक्तियों 
की एक अनन्त परम्परा का न सकलन है न॒पर्यवसान । व्यक्ति कोई गणित 
का अ्रक नहीं है, यदि ऐसा होता तो केवल अनन्त विशेष व्यक्तियाँ ही होती 
और सामान्य श्रकल्पनीय होता । व्यक्ति एक साकूत-प्रत्यय(827-08॥[- 
(१07८०) है जो सत्ता की दृष्टि से व्यक्तिगत होते हुए भी व्यजना को 
दृष्टि से व्यापक है | व्यक्ति की सामानन्‍्य-लक्षणा में हम सत्य का वस्तुत,सामान्य 
स्वरूप पा सकते हैं। कर्त्ताओं की व्यक्तिगत भावनाएं हम अनन्त व्यक्तिगत 
मूल्याकनो की ओर ले जायेगी जिनसे €म श्रेय ( (000 ) शअ्रथवा 
अय-सकल्प ( ७000 का! ) के चरम स्वरूप की कभी कल्पना नहीं कर 
सकते, और व्यक्तिगत कर्म फल अथवा पदार्थों का प्रसग जिनमें उस भावना 
की अभिव्यक्ति होती है श्रनन्त व्यक्ति-विशेषा की ओर ले जायगा जिनके 
ग्राधार पर ऊभी परम-श्रेय ( ति2॥080 (४००० ) की कल्पना नहीं की 
जा सकती । कर्ता ओर फल दोनों सापेक्ष शब्द हैं, अत. उनके आवबार पर 
हम निरपेक्षु सत्य तक नहीं पहुँच सकते | दाना भ से किसी एक पर अधिक 
जोर देना एकपन्नीय काल्यनिकता की ओर ले जाता है, ओर दोनों की 
सापेक्षता हमें एक लक्ष्यद्रीन पथ पर ले जाती है| उस आध्यात्मिक तत्व 
में ही जो उन दोनो का श्राधार है हम अपने नैतिक प्रश्ना का अन्तिम 
उत्तर पा सकते हैं| यह सत्य है कि आचार-शासत्र हमारे आचरण का दर्शन 
है और ग्राचरण का फलों से सम्बन्ध है, किन्तु कम अथवा फल की मीमासा 
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मात्र से हम परम श्रेय के स्वरूप की कल्पना नहीं कर सकते | भावना अथवा 
संकल्प तथा फल सब व्यक्तियाँ हैं जो सामान्य की सृष्टि नहीं कर सकतीं | 
एक आध्यात्मिक तत्व उन दोनों का मूल है, उसी में हम अपनी जिज्ञासा का 
अन्त पा सकते हैं। 


अस्तु, वेदान्त ने श्राचार-शासत्र का चरम सत्य न आन्‍्तगिकि भावना 
(सकल्प) में पाया है ओर न वाह्य फल में किन्त एक आध्यात्मिक तत्व मे 
जिसमे दोनों का आधार और समन्वय है| जैसा प्रो० हिरियन्ना का कथन है, 
विदान्त प्रयोजन (?पा 0086) का एक दस निराकरण नहीं करता, किन्तु 
यह हमारे समस्त कर्मो के लिये एक ही प्रयोजन निधांरित करता है ॥?६? 
लोक समग्रह समस्त व्यवह्दार का परम प्रयोजन है। आन्तरिक्त मावना 
बाह्यफल के अनुपसण के बिना श्रेय नहीं कहदी जा सक्रती, ओर न बाद्म कर्म 
स्वत' श्रेय कह्दा जा सकता है। दोनों अन्योन्याश्रित तथा व्यक्तिगत है | 
आत्मा हमारे अनुभव का अपगेक्ष और सामान्य सत्य है | परम श्रेय चरम 
तभी हो सकता है जब वह सत्य भी हो | वह एक ऐसा साभ्य भले ही हो 
जिसका साक्षात्कार करना शेष है, किन्तु बह एक ऐसा साध्य नही है जिसका 
श्रमी उद्मव अपेक्षित है । सत्य के बिना पूर्णता अकल्यनीय है। आत्मा 
हमारी सत्ता का चरम सत्य है और वेदान्त की आध्यात्मिक भावना ऐक्सन्तिक 
सत्य है क्योंकि वह सत्य पर आश्रित है। वह सार्वभीम सत्य है क्योकि 
आत्मा का स्वरूप सावमौस तथा अनन्त है | यह केवल कल्पना नहीं क्योकि वह 
'हमारे अनुभव गत अपगेक्ष सत्य है। आध्यात्मिक तत्व हमारी सत्ता का 
चरम सत्य है | हम इस रूप मे उसका साक्ञात्कार कर सकते हैं क्योंकि बह 
बस्तुत, ऐसा है | जब हम उसका साक्षात्कार कर लेते हैं सत्यू हमारा स्वभाव, 
पूर्णता हमास अधिकार तथा श्रेय हमारा स्वाभाविक व्यवहार बन जाता है | 
जब तक श्रेय एक व्यक्तिगत भावना अथवा फल मात्र रहेगा तव तक आचार- 
दर्शन सदा सापेज्ञता की सन्दिग्ध और अनिश्चित अवस्था मे रहेगा | उस 
आध्यात्मिकता में ही वह अपनी अतिम सफलता प्राप्त कर सकता है, जिसमें 
श्रेय साक्षाल्क्ृत आत्मा की स्वाभाविक अभिव्यक्ति का स्वरूप तथा श्रेय.कर्म 
उसकी स्वामाविक्र प्रक्रि। बन जाता है।यह ऐसा अनिर्दिष्ट सामान्य 
नही है, जिसमे विशेष कर्मों की विशिष्टता अलक्ञणीय हो जायगी। यह 
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ऐसा सामान्य है जो अनन्त व्यक्तियों की सम्भावना से सम्पन्न है। व्यत्ति-' 
गत कर्ता अथवा फल का अनुषग आवश्यक नहीं क्योंकि यह एक ऐसा सत्य 
है जो दोनों का आधार है और साक्षात्कार के बाद उसकी अभिव्यक्ति सर्वदा 
अनिवार्य रूप से उनसे सामजस्य पूर्ण होगी। जब हम सर्वात्ममाव का 
अनुभव कर लेते हैं तो स्वार्थों का समस्त सघरष समाप्त हो जाता है और 
हमारा समस्त आचरण परार्थ होता है। जब आत्मैकत्व का चरम सत्य के 
रूप में अ्रनुभव हो चुका तो साध्यों का समन्वय स्वाभाविक परिणाम होगा। 
मदद श्राध्यात्मिक दृष्टि कोण शून्य में एक काल्पनिक मुद्रा नहीं, क्योंकि आत्मा « 
कल्पना नहीं सत्य है तथा अनत व्यक्तिगत साध्यों से सम्पन्न है | श्रेय सत्य के 
सार है, श्र” लोक जीवन में अनत किंतु समन्वित श्रेयस्‌-व्यक्तिया के रूप में 
प्र म श्रेय का श्रनुभव और उसकी अभिव्यक्ति स्थाभाविक है। 


पॉँचवाँ अध्याय 
साध्य ओर साधन 


१--आचरण का विश्लेपण 


चेदांत के अनुसार आत्मा चरम सत्य है। वह मनुष्य, और विश्व मे 
एकत्व का एक ग्राध्यात्मिक सिछात है | मनुष्य में यह आत्मा, पूर्ण विकमित 
हो गई है।" इसी कारण मानव सृष्टि का मुकुट है और सब प्राणियों में 
श्रेष्ठ हैं| मनुष्य ही को नेतिक कर्म और श्राध्यौत्मिक ज्ञान का अ्रधिकार 
है ।धवाह्य दृष्टि से मनुष्य पशु से अधिक नहीं जान पड़ता | ब्रह्मसूज-भाष्य 
की भूमिका में श्री शकराचार्य ने कहा है कि मनुष्य का बहुत कुछ व्यवहार 
पशु के समान है।* उसके बहुत कुछ क्रिया-कलाप उसकी मौतिक तथा 
शारीरिक प्रवृत्तियों से सचालित होते हैं | इन्द्रियाँ मनुष्य के क रण हैं | उनका 
सुख से स्वाभाविक राग तथा दुःख से स्वाभाविक द्वेष है । रागद्देषानुकूल 
ही उनकी स्वाभाविक प्रवृत्ति होती है ४ काम (इच्छा) समस्त कर्मों की 
मूल प्रेरणा शक्ति है।* संकल्प रूप में परिणत होकर काम ही कर्म का 
प्रयोजक बन जाता है, अव- यह कर्म फल का ससार सकल्‍्+-मूलक है।* 
श्रात्मा से मिन्न वस्तु की कल्पना तथा उसे आत्मसात करने की अमभि- 





१. पुरुष त्वाविस्तरदात्मा | तै० आ० २ १-१) 
२. पुरुष एवं शक्तत्वादर्थित त्वादपयु दस्तत्वाच्च 

कर्मशानयोरधिक्रियते | तै० भा० २-१-१ | 
३ पश्वादिभिश्चाविशेषात्‌ | अ्रध्यासभाष्य । 
४. रागदवेपौ हि तत्पुर सरा हि इन्द्रियाणा प्रवृत्ति 

स्वामाविकी । गी० भा० २६४ ।॥ 
५. कामयमानश्य करोति कर्माणि तै० भा० १-११ । 
६ एडड्धीद स्व जगत्‌, यत्फलावबाने तत्सवें 

मसकल्पमूलम | छा० भा० ७-४-२ ॥ 

€ 
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६४ श्री शद्भराचाय का आचार दर्शन 


लापषा काम का कारण है ।* कास भनुध्य के हृदय में आशा जाग्रत करता है 
जो उसे स्मराकाशादि तथा नाम पर्य्यन्त जगत्‌ के बन्धन में बाघती है | 
आशा से अमिभूत मनुष्य भविष्य की कल्पना कर भावी फल के भी वर्ते- 
मान के समान कल्पित कर उसकी प्राप्ति का श्रानन्द लेता है ।* यह कल्पित 
आनन्द मनुष्य »के कर्म के लिये पेरित करता है तथा समस्त शआ्राचार का 
मूल है |") 
२--- नुष्स में निहित आत्मा 

यह मनुष्य के आचरण की बडी यथार्थ मीमांसा प्रतीत होती है, किंतु 
वह वास्तव मे! यथार्थ नही है । इन्द्रियो के ही कर्ता मान लेना इसकी न्ुटि 
है | नेतिक आचार के मूल में जो मानसिक तथा आध्यात्मिक तत्व है उसकी 
यह उपेक्षा करती है। युदि सनुष्य का आचार शारीरिक यवृत्तियों की एक 
धारा-सात्र होता तो आ्राचार शास्र श्रसम्भव तथा अनावश्यक होता | इस 
प्रवृत्ति-धारा के प्रवाह के रोक कर उसमे चिन्तन का बनन्‍्ध उत्न्न करने 
वाला काई तत्व न होता | यह चिन्तन ही आचार-दर्शन का आधार है। 
आचार दशन का यह चिन्तनात्मक् आधार आचार के प्राकृतवादी सिद्धाता 
का खण्डन करता है ओर हमारा अनुभव भी उल्हें अप्रमाणित करता है । 
चाहिये! ( तब्यत्‌ ) जो श्राचार-दशनकी आत्मा है, प्रकृति के ऊपर शासन 
की सम्भावना का सकेत करता है| इसका स्पष्ट अभिप्राय यह है कि हम से 
आचरण के एक आ्रादश की आशा की जाती है, किन्त हमारा आचरण 
उस आआदश के अनुकल नहीं बन पाता | फिर भी यह हमे अपनी प्रकृति से 
ऊपर उठकर उच्चतम नैतिक शआादर्श के अनुकल आचरण करने की प्रेरणा 
करता है । यह 'तब्यत्‌! हमारे भीतर निद्ित एक श्राध्यातक्तिक तत्व की 
सत्ता की ओर सकेत करता है जो हमारी शारीरिक प्रवृत्तियों को शासित और 
सचालित कर सकता है दन्द्रियों से ऊपर सन और आत्मा है। कठ उप 





७ अपि चानात्मदर्शिनों हनात्मविपय, काम । तै० भा० १-११ ) 

आशारशनापद्ध स्मराकाशादिनामप्य्वन्त जगच्चक्रीभूत प्रतिमाणि । 

छा० भा० ७-१४-१ । 

६ भविष्यदपिफल लब्ध्वेत्युच्यते तदुद्दिश्य प्रवृत्युपप्नेंत । छा० भा० 
७१२१। 

१० नाउसुगख्य लब्धा करोति | छा० ७-१२-१ | 





१] 


साध्य और साधन ह्प 


निपद्‌ में इन्द्रियों को अश्व वतलाया है जिनका हमे मन द्वारा नियन्त्रण 
करना है ।** यद्यपि एक भौतिक प्राणी के अर्थ में मनुष्य पशु है, किंतु वह 
ईश्वर और जगत्‌ का सगम-वबिन्दु भी है । सत्ता और बोध के एकत्व का 
श्राध्यात्मिक तत्व मनुष्य में आत्मचेतन हो गया है, अत सनुष्य को अपनी 
भौतिक सत्ता के अतर्निहित सत्य का सदा ज्ञान है। प्रकृति और आत्मा के 
सगम का उच्चतम बिन्दु होने के कारण वह उनके बीच एक तीत्र सघर्य 
का स्थल भी बन गया है| उसके भीतर एक अनादि काल से प्रबृत्त देवा- 
सुर संग्राम चल रहा है ।१* यह उपद्रव उसकी विलक्षुण भीतिक सत्ता के 
लिए स्वाभाविक है किन्तु इस सथर्ष मे उसने अ्रपनी आत्मा को नहीं खोया 
है ।' कितने ही बाठल घिर आयें किन्तु वे प्रकाश को लुप्त नही कर सकते 
तथा दर्शन को असम्भव नहीं बना सकते | इसी प्रकार यह्द सघ् तथा विद्रोह 
भी मनुष्यों के अतर के सत्य प्रकाश को अस्त नहीं कर सकता | यदि परिपूर्ण 
अधकार होता तो श्रंघकार का जान भी असम्भव हो जाता | यदि सत्व को 
हमारी दृष्टि से अतर्हित करने वाला अज्ञान पूण होता तो हमें उस अ्रजञान 
का भी ज्ञान न होता ।३ अज्ञान की चेतना एक अज्ञान से ऊपर तत्व का 
सकेत करती है | समस्त उपद्रव और सघधप में उसे अध्यात्म दत्व का बोध 
रहता है । यह अध्यात्म तत्व ही मनुष्य की चरम सत्ता का सार है ओर 
निरन्तर उसे इस उपठ्रव से ऊपर उठने तथा अपने स्वरूप का साक्षात्कार 
करने की प्रेरणा करता रहता है। 


कितनी वार इमारी आत्मा का स्वर हमारी प्रवृत्तियों के विरुद्ध थाल 

रे ८ ली दि शआाकपि हक 
उठता है। मनुष्य की शारीरिक प्रवृत्ति उसे प्रेय की ओर त॑ करती है 
तथा उसकी आध्यात्मिक प्रकृति श्रेय का सकेत करती है, यद्यपि वह सदा प्रेय 








११ आत्मान रथिन विद्धि शरीर रथमेव तु । 
बुद्धि ठ॒ सारथि विद्धि मनः प्रतशमेव च ॥ कठ० उप० १-३-३ | 
इन्द्रियाणि हयानाहु विपयास्तेपु गोचरान्‌ | कठ० १-३-४ | 
१२ सर्वयाणिपु देवासुरसग्रामों अनादिकाल प्रवृत्त | छा० मा०१ २-१ | 
१३, अद्यानन्दर्पेणेंव तस्थाउज्ानविषयत्वात्‌ चेतन्यमात्रस्थैवभासमानत्वात्‌ 
तस्य चाञ्जानाडविपयत्वात्‌, अन्यथाउजानस्वाप्यसिद्धबापत्तें | 
वेदान्त-सिद्धान्त मुक्ताबली | 


९६ श्री शंकराचाय का आचार-दर्शन 


की तुलना में श्रेय को ही अहण नहीं करवा । कठ उपनिषद्‌ का कथन है, 
“श्रेय और प्रेय मनुष्य के सामने एक मिश्रित रूप में उपस्थित होते हैं। उन 
दोनों में विवेक करना कठिन है। अज्ानी प्रेय को ही बरण करते हैं और 
उससे सुख प्राप्त करने की आशा करते हैं। धीर ( ज्ञानी ) मनुष्य ही अ्रय 
को प्रेय से अधिक समक कर उसे वरण करते हैं /?*४ श्रेय मनुष्य के जीवन 
ओर आचार का परम पुरुपार्थ है । जब तक मनुष्य कतव्य और अकतंव्य मे 
विवेक कर सकता है तभी तक वह मनुष्य हे । जब यह विवेक नष्ट हो जाता 
है तो मनुष्य रूप से मनुष्य भी न£ हो जाता है,*” क्योंकि वह न पुरुषार्थ के 
योग्य रहता है, न उसका अधिकारी । श्र य प्रेय से मिन्न है, और मनुष्य का 
गुण उनके विवेक में है ।** जो अभ्युदय की कामना करते हैं वे प्रेय की 
ओर प्रवृत्त होते हैं, जो अप्तततत्व के अमिलाषी हैं वे श्रेय की ओर प्रवूत्त होते 
हैं ।*० श्रय सत्य है तथा प्रेय अविद्या का कार्य है ९ जो अविद्या-रूप को 
त्याग कर श्रेय की श्रोर प्रवृत्त होता है वह श्रय ( शिव ) की प्राप्ति करता 
है ।१ प्रेय-पदा्थ क्षणिक हे श्र समस्त सुख भी क्षणिक है। सबसे बडा 
सुख भी क्षीण हो जाता है तथा स्वर्ग का जीवन भी अस्थायी है? ।*” विष- 
योपभोग क्षणिक सुख है, किन्तु वह हितकारी नहीं है ।/* समस्त भोतिक 
पदार्थ श्रल्प (मित) हैं, अल्प से अधिक की तृष्णा उत्पन्न होती है । यह 


१४, भर यश्च प्रेयश्च मनुध्यमेत., 
तो सम्परीत्य विविनक्तिधीर' | 
श्रेयो हि धीरोडमिप्रेयसो वृणीते, 
प्रेयो मन्‍्दो योगक्षेमाद्‌ वृशीते | - कठ० उप० १-२-२ 
१५, तावदेव पुरुषो यावदन्तःकरण तदीय कार्याक्रार्यविबेकयोग्य तदयोग्यत्वे 
नष्ट एवं पुरुषों भवति, पुरुषार्थाउयोग्यों भवति | गी० भा० १२-६३ 
१६. अन्यच्छे योडन्य दुतैव प्रेय. | कठ० १-२-१ 
१७ श्रेयः प्रेयसों हभ्युदवास्ततत्वार्थी पुरुष: प्रव्तते | कठ० भा० १-२-१ 
१८, विद्याविषय श्रेय प्रेयरतु अविद्याकार्यम्‌ | गी० भा० १३-२ 
१६ तयोहित्वाड्विद्यारूप प्रेयः श्रेय एवं केवलमाददामनस्योपादान कुर्वतः 
साधु शोभन शिव भवति | क्ठ० भा० १-२-१ 
२० ावा०87 7007050)09 ४0], ॥ 9 63, 
२१ विपयोपभोग: खुखो न भवति। सा० का० भा० ४-२ 





सांध्य ओर सावन ६७ 


तृथ्णा ही समस्त दु.ख और अनर्थों का मूल है ।* विषय सुख और भौतिक 
ऐड्बर्य से मनष्य कभी सतुष्ट नहीं हो सकता | प्रत्येक मनुष्य में उन्नति की 
आकाज्षा होती है, वह उत्तरोत्तर वृद्धि चाहता है |? सम्पत्ति, त्री, सुख, 
शक्ति उसे सत॒ुष्ट नहीं कर सकते ।*४ वह किसी आध्यात्मिक तथा स्थायी 
बस्तु की खोज करता है, भौतिक पदार्थ ज्षणिक हैं; विपय-सुख केवल शक्ति- 
ज्षयकारी है ।*" इन्द्रियों की स्वाभाविक प्रवृत्ति सुख और समृद्धि की ओर 
होती है, व उन्हें मौतिक तिपयो में खोजती हैं। कुछ क्षण के लिये उस वहाँ 
पा भी लेती है । यह कज्षणिक सतोप केवल मनुण्य को इस क्षणिक भोतिक 
सुख की श्रनत मृगतृष्णा के जाल में फँसा देता हे । श्रस्त, च्णिक सुख का 
खोज स्थायी दु ख का कारण बन जाती है । हि 


क्षणिक सुख की इस मृगतृण्णा के जाल में आावद्ध हमारी श्रन्तरात्मा 
किसी स्थायी मूल्य और श्रुव॒ आनन्द के लिये आकुल रहती है ) किसी 
मौतिक पदार्थ में उसे न पाकर वह उसे किसी उच्चतर तथा महत्तर 
पदार्थ में खोजती है | सनुष्य की अनन्त आत्मा किसी अनन्त में ही शाश्वत 
आनन्द प्राप्त कर सकती है ।९ केवल अनन्त ब्रह्मानभत्र ही एक ऐसा पदाय॑ 
है बिसकी प्राप्ति म शाश्वत सतोप प्राप्त हो सकता है [** आत्मानमत्र के 
अतिरिक्त अन्यत्र कही निरतिशय श्रेय की प्राप्ति नही हो सकती |“ अ्रत. 
शाश्वत आनन्द की अथना करने वात्ते साधकी को विपय सुख की मृगतृथ्णा से 
निवूत्त दोकर इस अ्रनन्त आत्मानुमव की प्राप्ति की चेष्टा करनी चाहिये [** 
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३--आत्मानुभव--रूप परमाथे 

श्त्मा हमारी सत्ता का तथा समस्त प्रणियों की सत्ता का चरम सत्य 
है। सर्वात्ममाव हमारा परमार्थ और नि.श्रेयस है ।१" आत्मा का स्वरूप 
अशरीरी है , शरीर उसकी अभिव्यक्ति का एक प्रकार मात्र है।* 
इसलिये मोक्ष को नित्य अशरीरत्व का भाव कहा गया है ।** किन्तु 
यह अशरीरत्व कोई ऐसी ग्रवस्था नहीं है जो शरीर के पतन के बाद ही प्राप्य 
हो ।३३ मोक्ष हमारी श्रात्मा के स्वरूप का साक्नाक्कार है तथा अशरीरत्व 
ब्रात्मा का नित्य स्वरूप है । अ्रत शआात्मा का यह अ्शरीरत्व भाव नित्य 
है ।?४ आत्मा के साथ शरीर का सम्बन्ध कोई असगति नहीं, जीवन 
का एक सयोग मात्र है । हमारी शारीरिक सत्ता का तथ्य इतना 
शोचनीय नही है जितना आत्मा और शरीर का तादात्म्य है। आत्मा 
का शरीरत्व सत्य नही है, हमारे देहात्ममाव के अतिरिक्त श्रन्यत्न कही इसकी 
सत्ता नहीं है । 3" अस्त आत्मानुभव शरीर पतन के बाद प्राष्य 
है, किन्तु आत्मा का नित्य स्वरूप होने के कारण वह जीवन काल में 
भी सम्भव है [२९ देहात्ममाव से ही अहकार की उत्पत्ति होती है जो समस्त 
अनथों का मूल दे ।? अहकार से अज्ञान उत्पन्न होता है। अज्ञान स्व- 
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नन्‍्त्र ओर श्रमृत आत्मा को उन बन्धनों और सीमाओं में आबद्ध कर देना 
है जो वास्तव में आत्मा के स्वरूप से सम्बद्ध न होने के कारण मिथ्या है। यह 
अजान ओर अदहकार आत्म” का वन्‍्धन है| अजान और अ्रमर्थ के मूल इस 
अहकार का निवारण ही मोक्ष है ।२“मोक्ष सत्य के इस नित्य स्वरूप के साज्ना- 
त्कार का नाम मात्र है। यह मोक्ष नित्य है और कोई उत्पाद्य पदार्थ अथवा 
प्रटना नहीं है| मोक्ष आत्मा का नित्य स्वरूप है,अजान के अतिरिक्त इसमे अन्य 
फोई ग्रतिबन्ध नहीं है |? आत्मा की प्राप्ति उसके अवशम के अतिरिक्त 
कुछ नहीं है, वह अवगम उसके स्वरूप को अन्तर्हित करने वाली श्रविद्या का 
निवारण मात्र है ४ किन्तु अभिप्राय यह नहीं है कि मोक्ष निगडबन्ध 
के भग के समान अजान निवृत्ति होने के कारण श्रभाव-रूप दै।४ ब्रह्म 
से प्रथक्‌ किसी पदार्थ की वास्तविक सत्ता नहीं है, क्योंकि प्रत्येक पदार्थ ब्रह्म 
के साथ अप्रथकू-तादात्म्य भाव से सत्तावान्‌ है | ब्रह्म हमारा वास्तविक स्व- 
रूप है, और अ्रविद्या उस स्वरूप को छिपाये हुये है । अत. उस शअ्रविद्या के 
निवारण का नाम मोक्ष है, यह सब भाषा और प्रयोग भर है ।४* वस्ठुतः 
मोक्ष भावरूप है३ और आत्मा का स्वरूपानुभव है। आत्मा सचिदा- 
नन्‍्द रूप है| ऐसा मोक्ष नित्य-तत्व का आध्यात्मिक अनुमब है। वच्यपि हमारे 
लोकिक जान की दृष्टि से कालदेशगत प्रतीत होने पर भी मोक्ष वस्वुतः कोई 
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जा सकता |*” आत्मा किसी बाह्य कारण द्वारा उत्पाद्य नहीं है। वह 
स्वय अपनी महिमा में ही प्रतिष्ठित हे । अत, उसकी प्राप्ति के लिये किसी 
बाह्य साधन की अपेक्षा नहीं है [*? आत्मा स्वय अपना सान्‍य और 
साधन है, यहाँ साधन और फल में भेद नहीं ।६+ आत्मानुभव अन्य 
किसी साधन का शेप नहीं |*३ वह अपने ही स्वरूप और महिमा में प्रति- 
छ्ित है ९४, उसे न कोई अन्य साधन उत्पन्न कर सकता है ओर न रोक 
सकता है ।* नित्य-ग्रकाश-स्वरूप सविता (सूर्य) की भाँति, जिसको प्रकाशित 
फरने के लिये अ्रन्य प्रकाश की अपेक्षा नहीं होती, नित्य-विनान-स्वरूप आत्मा 
की अ्रवग्नति के लिये श्ञानान्तर की अपेक्षा नहीं है ।*६ आत्मानुभव के सम्बन्ध 
में साथन का प्रसंग नितान्त अ्सगत्त है क्योंकि वह नित्य विज्ञान-स्व्रूप है । 
लिस प्रकार प्रकाश का प्रकाशित करने के लिये प्रकाशान्तर की अपेक्षा नहीं 
हंती उसी प्रकार आत्मावगति के लिये जानान्तर की अपेक्षा नहीं होती (६० यह 
एक पहेली सी भले ही जान पडे किन्तु यह शान सिद्धान्त-गत एक सरल सत्य 
है | जिस अध्यात्म-तत्व के कारण ज्ञान सम्भव है वह जान का विषय नहीं 
बन सकता । सभस्त ज्ञान का अन्तभृत आधार होने के कारण वह व्यावहारिक 
ज्ञान के विपयरूप से नहीं जाना जा सकता | बह स्वत. ही केवल एक अ्रप- 
रोज्ष ज्ञान की आभा में अवगम्य है | ज्ञान के श्रन्य सभी साधनों 
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का यह आधार है। अ्रतः वे इसकी प्रासि के साधन नही बन सकते | दर्शन 
का यही सहज सत्य,'उससे अन्य को द्रष्टा नहीं है!** इस उपनिषद्‌ बचन मे 
अमिपग्रेत है । “यह सभी ज्ानों का शाता है, इसीसे हम सब कुछ जानते हैं। 
उस विज्ञाता को स्वय किसके द्वारा जाने १९" आत्मानुमव की इस अपरोक्षता 
तथा अनन्य-ताधनता के कारण ही केन उपनिषद्‌ ने इसे विदित से अन्य तथा 
अविदित से परे बताया है ।** समस्त व्यावहारिक ज्ञान विषय-विषयी सम्बन्ध 
है| श्रत. जो कुछ भी जेय है वह विषय रूप है। समस्त ज्ञान का आधार भूत 
तत्व होने के कारण आत्मा व्यावहारिक शान का जेय (विपय) नहीं बनाया 
जा सकता | यह जाता का स्वरूप ही है, इसका अन्य जाता नहीं हो सकता । 
अत. वह विदित (जेय) से भिन्न हे |? जो कुछ जेय है वह अन्य (विपयी) 
का विषय है, श्रत. वह मित ओर परिच्छिन्न है, अनित्य और अनेक है, 
आत्मा अनन्त, नित्य तथा एक होने के कारण जेय से भिन्न हे |? यह कहा 
जा सकता है यद्द विदित (जेय) से मिन्न है अत' अविदित (अन्य) है । 
इसका उत्तर यह है कि यह अविदित से भी परे है। आत्मा हमारी अन्ततंम 
सत्ता हे, ओर वह विजञान-स्वरूप है। हमे उसका प्रश्यक्ष बोध है। श्रविदित 
(विषय) की भाँति अपने साक्ञात्कार के लिये किसी अन्य की अपेक्षा नहीं 
करता और न अपने साथ ही इसका साध्य-तावन सम्बन्ध बाह्यमरूप से हो 
सकता है । जो निरपेक्ष सत्तावान्‌ है वह अपने स्वरूप में ही प्रतिष्ठित हे,?३ 
ओर अपने स्वरूप के साक्षात्कार के लिये अन्य सावन की अपेक्षा नही हांती 
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अपनी आत्मा के रूप में हमें प्रत्यज्ञ रू से इसका बोध है ।*४ हसारी 
आत्मा से अनन्य होने के कारण यह अविदित से भी परे हैं ।४” 

यहाँ कोई ताकिक यह कह सकता है कि यदि आत्मा विदित से अन्य 
तथा अ्रविदित से परे है तो यह कोई अनिर्वाच्य तथा अच्चेय वस्तु है। यह 
आच्चोप अमान्य नहीं है, किन्तु इसका तात्यय यही है कि हम आत्मा को 
व्यावहारिक जान की कोटि में नहीं रख सकते । जिस प्रकार हम अन्य पदार्थों 
को जानते हैं उस प्रकार हम इसे नहीं जान सकते । व्यावहारिक जान के 
आधारभूत तत्व होने के कारण यह व्यावहारिक शान के अ्रन्तभूत जेय पदाथों 
के अन्तगंत नहीं रखा जा सकता | किन्तु इसका अभिप्राय यह नहीं कि यह 
अजय है | हमारे ज्ञान की परिधि के बाहर होने के अथ में यह अज्नेय नहीं 
है | वस्तुत यह हमारे ज्ञान का केन्द्र है। वह नित्य विनान स्वरूप है तथा 
अविक्रिय स्वभाव है। ग्त' हम यह नहीं कह सकते कि हम इसे नहीं जानते ।*६ 
हम इसे प्रत्यक्ष रूप से तथा अन्ततंम भाव से जानते हैं। प्रत्येक बोध मे 
वह अमभिव्यक्त और विदित है ।”* किन्तु इस यह कभी नहीं कह सकते ऊक्रि 
हम इसे सम्यक्‌ रूप से जानते हैं। एक विपय ही सम्यक््‌ रूप से जाना जा 
सकता है, किन्तु श्ञाता अपने आपको सम्यक रूप से नहीं जान सकता | जैसे 
कि अ्रग्नि अपने आप को नहीं जला सकती । आत्मा के लिये कोई अन्य ज्ञाता 
नहीं है?“ जिसके साथ विषय भाव से स्थित होकर यह सम्यक्‌ रूप से विदित 
हो सके | इसकी श्रपरोक्षता श्रौर श्रनन्‍्यता के कारण टसके सम्यक्‌ ज्ञान की 
कल्पना भ्रान्ति हे ग्रथवा बीद्धिक दम्म है। जो यह समभता है कि में आ्रात्मा 
को सम्यकू रूप से जानता हूँ, वह निस्तन्देह इसके स्वरूप को बहुत कम पह- 
चानता है । ** यह किसी अन्य विपयी का विपय नहीं हो सकती श्रत. यह 


| 





७४ सर्वो हि आत्मान प्रत्येति | त्र० सू० भा० १-१-४ 
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सम्यक रूप से नहीं जानी जा सक्रती ।” हमारे तथा* समस्त भूतों के 
अन्तर्तम सत्य के रूप में यह अ्रत्यन्त समीप है ।“) किन्तु अविद्या से आबृत 
तथा अज्ञानियों के लिये दुवाध होने के कारण अत्यन्त दूर भी है [£” हमारा 
अन्तर्तम सत्य होते हुए, भी आत्मा सुवेध नहीं है ।? आत्म-जञान का पथ 
तलवार की धार के समान दीक्ष्ण है ।“* यह लौकिक प्रत्यक्ष द्वारा नहीं 
जानी जा सकती । इन्द्रियो की सहायता से मन द्वारा समस्त विषयो का ज्ञान 
होता है | किन्तु श्रात्मा न इन्द्रियो का विपय है, न मन का | केवल सामान्य 
गुण-कर्म-वान्‌ पढार्थ ही इन्द्रियो की सहायता से मन द्वारा जेय है। आत्मा 
द्रव्य नहीं है “७ न यह सामान्य है, ओर न गुण-कर्म-वान्‌ है। अ्रत यह 
लौकिऊ प्रत्यक्ष गम्य नहीं है | जब यह प्रत्यक्षगम्ब नहीं है, ते। श्रमुमानगम्य 
भी नहीं है, क्योंकि अमुमान प्रत्यक्ष पर आश्रित है | उपमानादि सभी अन्य 
साधन भी प्रत्यक्षाभ्रित होने के कारण श्रात्म-नान में श्रनुपादेय है। अ्रस्त॒, 
हमारे सभी लोकिक साधन आत्मज्ञान मे असमर्थ हैं । 


५ कमे द्वारा आत्मानुभव प्राप्य नहीं 


श्रीर न ऊर्म द्वारा आत्म-सिद्धि हो सकती है । कम उती की प्राप्ति का 
साधन है जो वतमान नही है। आत्मा नित्य तथा सर्वदा वतंसान है। यह 
कर्म द्वारा साव्य नहीं हो सकती । कम वस्तु-स्वरूप की श्रपेत्षा से रहित तथा 
पुरुष के चित्त-ब्यापार के आधीन शासत्रकुृत विधान हैं ९ आत्मा नित्य 
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तत्व है अ्रत, आत्मानुभव वस्तु-तन्त्र है, पुरुष-तन्त्र नहीं |“ आत्मा न 
हेय है और न उपादेय [८८ वह हमारी सत्ता का अपरोक्ष और अन्ततंम स्वरुप 
है । इसके सम्बन्ध मे किसी कर्म फल का क्िंचित्‌ भी प्रसंग नहीं है । कर्म- 
फल अनित्य है, तथा आत्मा नित्य है |“ अनित्य साधन द्वारा नित्य की 
प्राप्ति नही हो सकती ।** अत, आत्मानुभव कम द्वारा सम्मव नहीं। 
करम-फल चार रूपा मे व्यक्त होता है--ज़त्पाद्य, विकार्य, अप्य और 
सस्कार्य । ** मोक्ष नित्य है तथाजों उत्पाय है वह अनित्य है। नित्य 
होने के कारण आत्मा किसी काल-गत कम द्वारा उल्पाद्य नही है | ११ 
अविकाय होने के कारण आत्मा विकाय भी नहीं है ।*३ ब्रह्म सबका 
स्वरूप है श्रत वह आप्य भी नहीं है । जो अपने से अन्य हो वही थ्राप्य हो 
सकता है, जो अनन्य है वह्द आप्य नहीं हो सकता | ब्रह्म सर्वव्यापक्र तथा 
नित्य है, ग्रतः वह आाप्य नहीं है ।!*४ और न किन्हीं सस्कारों द्वारा आत्मा 
सस्काय है| गुणाधान या दोप-निवारण के रूप में ही सस्कार सम्भव है | मोक्ष 
के विपय मे यह सम्भव नहीं क्‍योंकि ब्रह्म में न गुणाधान सम्भव है और न 
शुद्ध ब्रह्म में दोप निवारण ही कल्पनीय है ।*” और न मोक्ष (श्रात्म शान) 
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सघर्षण से दर्पण की विमलता की अभिव्यक्ति की भाँति किसी आबृत गुण 
की अनावृत्ति है ।*६ यदि मोक्ष कर्म साव्य होता तो आत्मा की अ्रविकायेता 
का विरोध होता क्योकि कर्म जिस पदार्थ में प्रवत्त अथवा समवेत होता 
है उसको विकृृत किये बिना वह अपना स्वरूउन्‍लाभ नहीं कर सकता ।४ 
कर्म साभ्य होने से आत्मा की अनित्यता का भी प्रसंग उपस्थित होगा। शअ्रत' 
आत्मा में कर्म समवाय की कल्पना असम्भव है । 
६--साध्य और साधन ; 
किन्तु आत्मा जान के लौकिक साधना द्वारा अजेय है तथा कर्म दर 
श्रप्राप्य है, इसका अर्थ यह नहीं कि उसका जान श्रथवा प्राप्ति क्रिसी प्रकार 
भी सम्भव नहीं ।** इसका आशय केवल इतना ही है कि साधाग्ण 
पदाथों के जान की भाँति इसका मान सम्भव नहीं है तथा इसका जान और 
उपदेश कठिन है । टस कथन का अमिग्राय आत्मा अथवा आत्म-जान के 
विबय में अजेयता श्रथवा निराशावाद का सकेत करना नहीं है वरन गुरू 
ओर शिष्य को उसकी प्राप्ति के लिये कठिन प्रयल करने के लिये प्रेरित 
करना है। हमारे साधारण साथनों की अनुपादेयता का अ्रभिप्राय 
यह नहीं है फ्रि वे सब निरथंक हैं। उन साधनों द्वारा श्रात्म-बोध प्राप्त नहीं 
दो सकता । किन्तु प्रत्येक बोध में उसके आधार भूत अध्यात्म तत्व के रूप में 
श्रात्मा की अ्रमिव्यक्ति दोती है (१ ओर न श्रात्म बोध में कर्मों की 
अकारणुता का अर्थ उनऊी व्यर्थता है| यत्रपि वेदान्त का यह्ट स्पष्ट सिद्धान्त 
है कि आत्म-बोध आत्मा द्वारा ही प्राप्य है, फिर भी वेदान्त शास्त्रों में आत्म- 
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प्राप्ति के साथना का विस्तृत वर्शन मिलता है। आत्मबोधघ की स्वाधीनता 
के साथ साथ साबनों की उपयोगिता असन्दिग्व रूप से स्वीकृत की गई 
है ।१९१ मोक्ष एक आत्मिक अनुमव है, केवल जान की ही उसका अ्रव्यव- 

त ( 77777609.8 ) कारण माना गया है | किन्तु समस्त कर्मों 
वो इस आत्मानुमव में आवश्यक रूप से सहकारी तथा चरम बोव के पर्मंव- 
सान में सहायक माना गया है |“ 


हमारी साधना का चरम साध्य आत्मा एक सनातन तत्व है। आत्मा- 
नुमब केवल एक सनातन सत्य का अपनी सत्ता के सार रूप में अनुभव है 
उसका उद्भावन नहीं। ऊिन्तु परमार्थ रूप साध्य की नित्यता का आत्मा- 
नुभव के साधन भूत नैतिक अ्ध्यवसाय (प्रयत्न) तथा नैतिक उन्नति (अभ्यु- 
दय) से फोई विरोध नहीं हे | उसकी नित्यता का प्रतिपादन एक परसाथिक 
सत्य का निदर्शन मात्र हैं, एक व्यावहारिक तथ्य का निर्वचन नहीं। इसका 
अभिप्राय दतना ही है कि अलेक्जैन्डर (॥)6०5७70७3 ) के देवता (06॥0.9) 
की भाँति वेदान्त का ब्रह्म कोई ऐसी वस्तु नहीं है जिसका उद्भवन एक भावी 
घटना हो । भव्य! तत्व वास्तविक तत्व नहीं क्योकि वह सनातन नहीं है। 
प्राप्य सत्य बस्तुत असत्य है क्याकि वह पूर्ण नहीं है तथा पूरणीय है) यह 
आलोचना कि यदि हम ब्रह्म हैं तो ब्रह्म प्राप्ति के लिये कोई प्रयत्न अपेक्षित 
नहा है, यदि हम पूर्ण हैं ता पूर्णता के सारे प्रयत्न व्यर्थ हैँ तथा यदि साध्य 
सनातन है तो नैतिक विकास निरर्थक है, एक तात्विक सत्य और व्यावहारिक 
तथ्व की भ्रान्ति के ऊपर आश्रित है| प्रो० रानडे के शब्दों में 'आात्मानभव 
के सिद्धान्त के विपय में यद्द कह कर खिलवाड करना ऊ्रि यदि आरत्ता नित्य 
प्राप्त है तो उसकी प्राप्ति के लिये किसी ययत्न की आवश्यकता नहीं,श्र[ृत्मबोव 
के वास्तविक महत्व की उपेक्षा करना है [?१”४ आत्मा नित्य तथा नित्य प्राप्त है, 
यह एक तात्विक सत्य मात्र है | साधना का महत्व इस तात्विक सत्य को एक 


१०१ अआवगतिसाधनाना च श्रवणादीना वेदानुवचनादीना च विधानाव्‌ 
प्रयक्ष उपपग्यते | बृह ० भा० ४ ४-६ 


१०२ तस्मात्केवलादेव ज्ञानान्मोत्न | गी० भा० ३-१ 
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साध्य ओर सावन १०६ 


व्यावहारिक तथ्य के रय में परिणत करने में है। यद्यपि सामान्य रूप से 
आत्मा की सच्चा सभी विचारफों को स्वीकृत है, किन्तु उसके विशेष रूप के 
विपय्र में बहुत मत भेद है | दर्शन हमारे अनुभव की व्याख्या है, श्रतः 
उस आध्यात्मिक तत्व का जो हमारे समस्त गनुभव का आवार है कोई दर्शन 
सम्भव नहीं है | फिर भी अन्य तकॉसगत सिद्धान्तों के निराकरण द्वारा 
आत्मा का अवगमन सरल बनाया जा सकता है। किन्तु उसका पूर्णानुभव 
तो केबल स्वर्ग साध्य है । निस्मन्देह हमें आत्मा का अपरोक्ष ओर अन्तर्तम 
बोघ है, किन्तु सामान्यतः यह बोध एक श्रस्फुट चेतना के रूप मे ही रहता 
है जो पूर्णानमव के तुल्य नही | ब्रह्म यूत्र के आरम्भ मे ब्रह्मजिज्ञासा के प्रसग 
का समथन इसी आधार पर किया गया है कि यद्यपि आत्मा नितान्त श्रज्ञात 
नहीं है फिर भी उसका वह सासान्य बोध प्र॒र्णानुभव तुल्य नहीं हैं कि उसके 
स्वरूप की जिज्ञासा को ही निरयेक बना दे | “* अविदया का आवरण इसके 
पूर्ण स्वरूप को हमारी दृष्टि से छिपाये रखता है| इस अध्यास-मूलक आवरण 
के निवारण में ही शिक्षा ओर साधनों की उपादेयता है | ४ इस सामान्य 
अविद्या के दूर करने मे द्वी श्रति की भी साथंकता है । १4 अस्त, आत्म- 
विपयक अज्ञान के निवारण द्वारा उसके पूर्णानुभव मे सहकारी के रूप में 
समस्त साधनों की उप्राेयता स्वीकरणीय है । 
इस अविद्या फा मूल आत्मा और अनात्मा के स्वरूप की भ्रान्ति तथा 
उनका पाग्स्परिक अध्यास है जो एफ दूसरे के विरोधी न होते हुए भी 
स्वरूप से अत्यन्त विविक्त हैं|? यह अविया यथार्थ-जान से जो आत्मा- 
अनात्म विवेक रूप है, तथा श्रात्मा के सचिदानन्द स्वरूप के जान से दर हो 
सकती है । अजान अहकार का मल है और अहकार समस्त अनथों 
का देतु है । यथार्थ ज्ञान से अजशान और अहकार दूर होते हैं तथा उन 
के नाश से २वनि्थ निमल हो जाते हैं। आत्म जान केवल आत्मा- 


न... - 
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श्र श्री शब्डराचाय का/श्राचार दशन 


प्रदीप के समान सत्य का प्रकाशन करती है ।*१ उक्त कथन से यह स्पष्ट ह 
जाता है कि श्री शंकराचाय श्रुति को अन॒चित महत्व नहीं देते | शास्त्र हमें 
भत्य के समान बलात्‌ किसी काय में नियुक्त अथवा किसी काय से निवृत्त 
नहीं कर सकता ।*४ वह सत्य के पथ का निदर्शन कर सकता है, उसे ग्रहण 
करने के लिये हमें बाध्य नहीं कर सकता * वह हमें केवल प्रकाश दे सकता 
है, दृष्टिदान नहीं कर सकता। श्रुति का प्रयोजन आध्यात्मिक साधना और 
सत्य की खोज में हमारी सहायता करना है, अपने श्रधिकार से हमारे आध्या- 
त्मिक अश्रध्यवसाय को कुणिठत करना नहीं । युगों के अनुभव की सचित शक्ति 
से अनुप्राणित श्रुति कोई बाह्य आरोपण ( 7770आ607 07 श्ाए/00६ ) 
नही, वरन्‌ एक श्रान्तरिक स्फूति ( गराइज्राथा0णा ग07 जाप ) है| 
रूढिवाद का आज्षेष आचाय के उद्देश्य के विषय में श्रान्ति के कारण है। 
कठोपनिषद्‌ भाष्य में प्रयुक्त माता का उपमान यह प्रमाणित करने के लिये 
पर्याप्त है कि भरुति किसी अनिवाय नियम का निष्ठर तन्त्र नहीं, किंतु हमारे 
कठिन सत्य-पथ पर एक अत्यन्त करुणामयी मागर-दर्शिका है, जो श्रधिकार 
ओर आदेश से नहीं वरन्‌ मातृवत्‌ ककणा और स्नेह से हमारा पथ निर्देश 
करती है तथा हमारे साधना-शिशु को करुणामयी माता के समान ही पोषित 
करती है ।१६ 
४--आचाय 

हमारी सत्य साधना में श्रत्यन्त महत्वपूर्ण होते हुए भी श्रुति स॒ुग्रम नहीं 
है। भुति वस्तुतः उसका बाह्य शब्द-रूप नहीं है वश्न्‌ उसका अरन्तस्तत्वरूप 
अनुभव है जो श्रुति की आत्मा है। प्राचीन ऋषियों के समान जिनको तत्व- 
दर्शन हुआ था तथा जिसे सनातन तत्व का कुछ आभास प्रास हुआ हो ऐसे 
किसी तत्वशानी महात्मा के दिग्दशन के बिना हम श्रुति का वास्तविक रहस्य 
नहीं समक सकते | केनोपनिषरद्‌ भाष्य में श्री शकराचार्य ने कहा है कि 
ध्रह्म आचार्य के वार बार उपदेश द्वारा ही जाना जा सकता है, तक, प्रवचन, 
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वेदान्त का व्यावहारिक आचार-दर्शन १२३ 


बुद्धि, वहुअत्रण, तप, यज्ञ आदि के द्वारा नहीं।! *” छान्दोग्य उपनिषद्‌ 
भाष्य का वचन और मी दृढ है त्रह्म केवल शासत्र तथा आचाय के उपदेश 
द्वारा भ्रवगम्य है।! ** शाख्त्राचाय! पद श्री शकराचाय की स्वनाओं में 
अनेक बार समास रूप मे श्राता है | समासपद में शास्त्र! शब्द की पूर्ववर्तिता 
का श्राशय यही है कि ब्रह्मनान एक आध्यात्मिक अनुभव है जो भुतियों में 
सन्निहित है। 'शास्राचाय” समासपद की आवृत्ति दोनों के निकट सम्बन्ध को 
प्रदर्शित करती है। श्रति अध्यात्म-जांन का परम साधन है, किन्तु बह सुगम 
नहों | उनऊा वास्तविक तत्व किसी तत्वश्ञानी गुर द्वारा दीस्तित होने पर ही 
जाना जा सकता है। इससे वेदान्त-नय में आचाय के स्थान का महत्व 
स्पष्ट हो जाता है। आचाय के उच्चस्थान के कारण ही वेदान्त पर रहस्य-तन्त्र 
(850।८८८श) होने का आक्षेप लगाया जाता है । कहा जाता है कि वेदान्त- 
नय में सत्य तत्तविदों का एकाधिकार है। वे ही साधकाँ को तत्वज्ञान का 
दान॑ दे सकते है| वेदान्त में स्वतन्त्र बिचार और स्वाधीन प्रयत्न के लिये 
तनिक भी स्थान नहीं है | यह आत्तेय विचार-सातन्त्रय तथा न्याय की 
दृष्टि से किया जाता है, मिनके मुख्य आ्राशय का निषेध वेदान्त-साधना में 
कहीं नहीं किया गया है। अन्त में सत्य का अनुभव साधक को स्वय ही 
करना है। वह सत्य भुति में निहित है तथा आचार्य अपने अनुमव के आधार 
पर नवीन साधऊों को उसकी प्राप्ति के पथ का प्रदर्शन कर सकता है। किन्तु 
दोनों में से कोई भी उसको चह अनुभव दे नहीं सकते । वे उसे प्रकाश दे 
सकते हैं, दृष्टिरान नहीं कर सकते । साधन-त्रथ को परम्परा में श्रति तथा 
आचाय से प्राप्त तत्व के मनन को श्रवण के बाद द्वितीय स्थान दिया गया 
है और तृतीय साधन निदिध्यासन यह स्पष्ट कर देता है क्नि श्रन्त में साधक 
को निरन्तर अनुभावन ( ध्यान ) द्वारा उस अनुभव को अपना बनाना है। 
भुति भगवान्‌ का पुय वचन है तथा तत्वजान तैलोक्य के राज्य से भी बढकर 
है| ** इतनी अमूल्य विद्या प्रदान करने वाले गुरु का अत्यन्त श्रद्धास्पद 
पद अहण कर लेना नितान्त स्वाभाविक्त था। किन्तु वेदान्त का शअ्रभिग्राय 
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१९५ श्री शद्ठराचार्य का आचार दर्शन 


विद्वानों का साम्राज्य स्थापित करना नहीं था | सत्य का पथ दुगम है अतः 
जो इससे परिचित थे उनसे आशा की जाती थी कि वे नवीन साधको को 
सत्य-पथ का प्रदर्शन करे | डिन्‍्तु वे साधफा की अपने अनुभव के आधार 
पर सद्दायता मान्न देते थे, उसकी खतन्‍्त्रता पर आधात नहीं करते थे | दीक्षा 
विचार-स्वातन्त्य तथा प्रयक्ष खातन्त्य की घातक नहीं | हम स्वय ही तत्व-नान 
प्राप्त कर सकते हैं और हम से पूर्व सत्य पथ पर श्रम काने वालो के श्रनुभवों 
का हमारे लिये कोई प्रयोजन नहीं है, ऐसा सोचना वोडिक दम्म मात्र है। 
मोक्ष-प्राप्ति का कोई अन्य बाह्य तथा साज्षात्‌ साधन नहीं है, श्रतः एक 
अनुभवी आचार्य का सजीव सम्पक उस शआध्यात्तिक लक्ष्य को प्राप्त करने 
का सबसे हितकर मा है | एक ब्रह्म-निष्ठ आत्मा का आध्यात्मिक सम्पक 
हमारी श्रात्मा में भी विद्युत्‌-रफुरण कर सकता है तथा उसमें एक सजीव 
अनुमव की प्राणशक्ति सचारित कर सकता है। सिद्धात्मा के चठुदिक्‌ का 
वातावरण सत्य के प्रकाश से दीत होता है, अपनी अविद्या के सकीण अन्ध- 
कार कोष्ठ की अपेक्षा उसके आलोक में हम अपनी आत्मा का दर्शन श्रधिक 
सरलता से कर सकते हैं। काव्य, चित्रकला, संगीत, स्थापत्य आदि कलाओं 
का सौन्दर्य तत्सम्बन्धी शास्त्रों से उनके लक्षुण-शान मात्र से नहीं समझा जा 
सकता | किन्ठु उनको समझाने वाले किसी ज्ञाता के सम्पक से सहज ही 
उमा जा सकता है| उसका सजीव सम्पक हमारी सौन्ठर्यानुभव की सहज- 
शक्ति को जाग्र॒त कर देताह ।जो सोन्दर्यानुभव के विषय में सत्य है 
वह आध्यात्मिक अनुमव के विषय मे ओर मी अधिक सत्य है । आध्यात्मिक 
शक्ति से अनुप्राणित वातावरण में ही श्राध्यात्मिक अनुमव सम्भव है। एक 
दीम्त प्रदीप के रुम्पक से ही नवीन दीपक जल सकता है। एक जानालोक 
से दीप्त आत्मा के सम्पक से ही हम अपनी श्रात्मा को आलोक्ति कर सकते 
है, पारिडत्य के उष्ण जल मे डुवा कर नहीं, चाहे बढ़ कितना ही गहरा हो | 
अस्तु, वेदान्त-नव में आचार्य का मद्यान्‌ महत्व आध्यात्मिक अनुभव 
के आदर्श के श्रनुरूप ही है। प्राय, आचाये फलमार से अ्वनत बृत्ष की 
माँति अपने शान-मार से सदा नम्न और उदार रहते थे । फिर भी यह 
असम्भव नहीं था कि उनमें कुछ आचायमन्य सत्य को अपना साम्राज्य 
सममते थे तथा बडी अनुदारता से ज्ञान-प्रदान करते थे ओर कभी कभी 
साधक की सत्वता की परीक्षा में मानुपिकता की सीमा का श्रतिक्रमण कर 
जाते थे। यही झ्ाचाय थे जो जब तक कोई विद्यार्थी शीश पर अ्रम्रि वहन 
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कर अपनी सत्यता की परीक्षा न दे दे तव तक उसे अपने आश्रम मे दीक्षित 
नहीं करते थे | यह सम्मव है ये आचाय मी सत्य (तत्व) को जानते हों किन्तु 
अपनी अमानुपिकता के कारण उसे उतना कम ही जानते होंगे। तत्वजञान 
का व्यवहार को अमानुष्रिकता तथा दृष्टिकोण की सकीणता से कोई साम- 
जस्य नहीं हो सकता | सच्चे आचार्य सदा नम्न श्रौर उदार होते थे जैसा कि 
तत्वज्ञ पुरुषों को होना चाहिये | वे अध्यात्म-जान को पवित्र मानते थे तथा 
हर फिसी को उसमें दीक्षित नहीं करते थे | इससे यह प्रमाणित नहीं होता 
कि वें उसे अ्रपना एकाविफार सममते थे | केवल अधिकारी को ही वे विद्या 
दान देते थे, यह नितान्त उचित था | न्याय दृष्टि से विद्या प्रत्येक व्यक्ति का 
अधिकार है, किन्तु जो उसके योग्य है वही उसके अधिकारी हैं। “ज्येष्ठ पुत्र 
अथवा योग्य शिष्य को ही ब्रह्म विद्या प्रदान करे २”, यह रूढि परम्परा यह 
प्रमाणित नहीं करती कि विद्या आचार्यों का साप्राज्य था तथा उस पर उनके 
पुत्र अथवा शिष्य का ही उत्तराधिकार था। सत्य पैतृक सम्पत्ति नहीं है 
जो उत्तराधिकार से प्राप्त ह सके । ज्येष्ठ पुत्र को आचार्य के निकट तथा 
प्रिय होने के कारण विजद्याप्राप्ति की सब से अधिक सुविधा रहती थी। 
किन्तु योग्यता अयोग्यता के विचार से निरपेक्षु वह उसका एक मात्र अविकारी 
नहीं था| पुत्र के अ्योग्य होने पर योग्य शिष्य उसका अधिकारी था। कोई 
भी व्यक्ति जिसके मन में विद्या प्राप्ति की सच्ची भावना हो वही योग्य शिष्य 
बन सकता था । विद्या के विषय में सच्ची भावना की शर्त लगा देना लोगों को 
उसकी प्राप्ति से वचित करना नहीं हैं। इसका आशय यही है कि लोग उसकी 
प्राप्ति के लिए सत्य- मार्ग का अवलम्बन करें । उपनिपदो के आचार्य क्रिसीमी 
योग्य अ्रधिकारी को सत्य से वचित नहीं रखते थे | जब श्वेतकेतु के पिता ने 
उससे पूछा कि'क्या तुम्हारे आचार्य ने तुम्हे उस सत्य की दीक्षा दी है,जिसके 
जान लेने पर सब कुछ जात हो जाता है शतो पुत्र ने निस्सकोच अपना अज्ञान 
स्वीकृत किया और अपने पिता से उस सत्य की दीक्षा देने की प्रार्थना की | 
साथ ही अपने गुरु के विषय से उसने कहा कि “यदि मेरे आचार्य इसे जानते 
होते तो इसका कोई कारण नहीं कि वे मुर् जैसे योग्य तथा गुणवान्‌ शिष्य को 
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दृष्टि प्रदान नहीं कर सकती । गुरु केवल हमारे आध्यात्मिक पथ का 
प्रदर्शन कर सकता है, किन्ठु उस पथ पर गमन साधक को स्वयं करना 
होगा | हम श्रुति और आचार्य दोनों से सहयोग ले सकते हैँ किन्तु सनन तथा 
निदिध्यासन द्वारा उस आगमाचार्य-प्राप्त सत्य को अपने थआ्राध्यात्मिक अन- 
भव में परिणत करना होगा । श्रुति, आचार्य, चिन्तन, निदिध्यासन समस्त 
समवेत साधनों का चरम परिणाम एक आत्मानुमव है। ४ श्रुति निहित 
तत्व का मनन तथा विज्ञान द्वारा निश्चित' दर्शन होता है | ४१ मनन द्वारा 
न्याय बुद्धि से सम्यक्‌ अ्रवधारण के बाद हीं वेद वाक्‍यों का तात्य॑ अन्त में 
हृढ होता है। 5९ आगम और न्याय से निश्चित वेदाथ असदिग्ध होने के 
कारण अधिक श्रद्धेय होता है। ४3 अस्ठ, श्राध्यात्मिक साधना का क्रम इस 
प्रकार है--पहले आगमस तथा आचार्य से तत्व का उपदेश ग्रहण कर, पुनः 
तक पूर्वक उसका मनन करे, तब वह निदिध्यासन द्वारा अनुभव का स्वरूप 
ग्रहण करेगा । *४ झत'* साधक को चाहिये कि किसी वेदावद्‌ आचार्य से 
श्रद्धापूर्वक् भूति का अव्ययन करे, तक द्वारा विचार कर उसे निश्चित 
करे, तदन्तर निदिध्यासन द्वारा उसे अ्रनुभव का स्वरूप दे | ४५ 
६--वेदान्त मे तक का स्थान-- 
अस्तु, हम देखते हैंकि तक को वेदान्त मे समुचित स्थान 
दिया गया है। किन्तु तक हमारे मन की एक शक्ति है, उसे 
४०, आगमाचार्यात्मानुमवप्रत्ययत्रयस्यैकविषयत्वेन सगत्यर्थम्‌ । 
केन० वा० भा० २१ 
४१, मनन विन्ञानाभ्या हि सम्भूत शास्त्रार्थों निश्चितो दशे मवेतू । 
छा० भा० ७-१५-४ 
४२. परिनिष्ठित शास््रन्यायबुद्धिमिरेव हम प्रा वाक्याना विषयविभाग शक्‍्यते 
ज्वघारयित॒म्‌ | बृह० भा० ४-१५-४ 
४४३ आगमोपयत्तिभ्या हि. निश्चितोर्थ श्रद्धेया मवति अ्रव्यमिचारातू 
बृह्ठ० भा० ४-४-१ 
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४५., समाहित सन्‌ वथोक्तमाचायेण आगमथेतों विचाय तकतश्च निर्वाय 
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सत्य के स्वरूप का अन्तिम निर्णायक नहीं कहा जा सकता । वेदान्त एक 
आध्यात्मिक दर्शन (४एपए६पथे॑ एंश|०5००॥९)) है, द्वीगल ( घण्टे »्के 
बुद्धिवाद (२४४०४०४॥४४) की भाँति कोई बुद्धिबादी दर्शन नह्दी है। किन्तु यह 
इस अथ में बुद्धि-सगत अवश्य है कि यह तत्वाधिगम के एक साधन के रूप में 
तर्क का निषेध नहीं करंता तथा आत्मानुमव के साथ तक को समवेत मान 
कर उसे दर्शन के क्षेत्र में उचित स्थान देता है। आत्मा जो वेदान्त का 
चरम सत्य है अ्रन्य ज्ञान विषयों की भाँति कोई विषय नहीं है। ४६ प्रत्यक्ष 
विपयों की भाँति इसका कोई रूप नहीं है श्रत. यह प्रत्यक्ष शान का विषय 
नहीं है । लिड्भादि के अभाव के कारण यह अनुमान का भी विषय नहीं है | 
अत आगम मात्र एक इसके अधिगमन का साधन है | ** यद्यपि वेदान्त: 
नय में आगस को सदा बड़े सम्मान और श्रद्धा का स्थान दिया गया है फिर 
भी वेदान्त एक अन्ध-रूढिवादी दर्शन नहीं है | ब्रह्मगान जो हमारी साघना 
का चरम लक्ष्य दे एक आध्यात्मिक अनुभव है। अत यह स्वाभाविक है 
कि भ्र्‌ति को जिसमें प्राचीन युगों के ऋषियों के आध्यात्मिक अनुभव निहित 
है ) अत्यक्ष की अपेन्षा (जो भौतिक है) तथा अनुमान की अपेक्षा (जो भेद 
मूलक हे) अधिक महत्व दिया जाय | फिर भी यद्यपि आंगम गुस्तम प्रमाण 
है, वह चरम प्रमाण नहीं | व्रह्मननान एक आध्यात्मिक अनुभव है अतः 
(विजञात-अनुमव? ( 9०श।०९० ९5ए८४७१८०८ ) ही चरम प्रमाण हो सकता 
है। भी शकराचार्य ने अपने तक्षसृत्र माष्य में इसे विलकुल स्पष्ट कर दिया 
है--धर्म-जिजासा की भांति ब्ह्म-जिनासा में भी केवल श्रृति आदि ही 
प्रमाण नहीं है, किन्तु श्र्‌ ति-अनुभवादि यथा सभव प्रमाण हैं, ४ क्योकि 
ब्रह्मनान का, जिसका विपय एक यथार्थ वस्तु (ब्रह्म) है, अनुभव में ही पर्यव- 
सान होता है | ४* श्रूति स्वयं, जो यदि चरम नहीं तो श्रेप्ठतम प्रमाण 





४६, सर्वकरणाविपयम्‌ के० वा० भा० १-४, 
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तक का कोई उपयोग नहीं है। अध्यात्म-तत्वों के विषय में अतीत छुगों के 
अनुभंव से अत्स्क्ृत तक पूर्ण विश्वलनीय नहीं | तक की अ्रप्रतिष्ठा का प्रति- 
पादन करने वाले प्रणिद्ध सूत्र ** के भाष्य में उन्होंने कहा है कि आगम 
मात्र से अवगम्य अर्थ केवल तक द्वारा ज्ञेय नहीं है । अतः आगम (अर्थात्‌ 
अनुभव) से अपरिपुष्ट तक पुरुष की उत्प्रेज्ञा (कल्पना) मात्र होने के कारण 
आदरणीय नहीं । कल्पना निरकुश है ओर उसका कहीं भी प्रतिष्ठान नहीं 
हैं । *३ यदि केवल तक पर ही तत्व निशय छोड दिया जाय तो एक तक 
का उत्तर अधिक योग्य ताकिकों द्वारा युक्ततर तक से दिया जा सकता है, 
ओर इस तक-परम्परा का कहीं अन्त न होने के कारण तत्व-निर्णय कभी 
नहीं किया जा सकता । १४ किन्तु जब तक हमारे सम्पूर्ण अनुभव के साथ 
तथा श्रुति के साथ ( जिसमें अनुभव का सार सम्रहीत है ) सामजस्य-पूर्वक 
कार्य करता है तो वह हमारी सत्य-जिज्ञासा में बड़ा सह्तायक होता है। जैसा 
श्री शकराचार्य ने कहा है श्रुति और तक समवेत रूप से प्रयुक्त होने पर 
हमारी सत्य-जिज्ञासा को बहुत सरल बना सकते हैं और सत्य को करतल गत 
बिल्वफल के समान सुग्राह्म तथा सुदृश्य बना सकते हैं। ६० श्रस्तु, यद्यपि 
कला के रूप में तक के लिये तक तथा दार्शनिक क्रीड़ा के श्रथ में निरकुश 
तकना का श्री शकराचार्य की दृष्टि में अधिक मूल्य नहीं है, किन्तु हमारे 
सम्पूर अ्रनुभव तथा अतीत अनुभव से सगत तक का सत्य-साधना में बहुत 
मूल्य और महत्व है, तथा उसे उन्होंने उचित आदर का स्थान दिया है। 











६२. तकाप्रतिष्ठानात्‌ | ब्रह्म० सू० २-१-११ 
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७-निदिध्यासन-- 


किन्तु जैसा कहा जा चुका है वेदान्त बुद्धिवाद नहीं, अ्रध्यात्मवाद॑ है। 
यद्यपि तक का जान-साधन के रूप में दशन में आदरणीय स्थान है, फिर भी 
वह तत्व का अन्तिम निर्णायक नहीं आचार्य से प्रात भ्रुतिपाठ पर मनन 
करने से सत्य की बौद्धिक निष्ठा प्राप्त होती है | किन्तु इस बुद्धि-निष्ठ-जान को 
निरन्तर निदिध्यासन द्वारा आध्यात्मिक अनुभव का रूप देना होगा। श्रुति 
के वाक्यों का निरन्तर पारायण करने से उनका अर्थ मनोगत होता है। 
निरन्तर चिन्तन से शब्द प्रत्यय-रूप अहण करते हैं तथा बुद्धिनिष्ठ होते हैं। 
निरन्तर ध्यान से वह चुद्धि-निष्ठ प्रत्यय आध्यात्मिक अनुभव का रूप धारण 
करता है। किन्तु यह आध्यात्मिक अनुभव श्रात्म-गत भाव है, सनोगत कर्म 
नहीं है।यह नित्य वतमान आत्मा के स्वरूप का अनुभव है। आत्मा 
अखिल अनुभव का आ्राधार है, अतः इस आत्मानुभव का कोई आत्मेतर 
अ्रन्य कर्ता नहीं हो सकता | आत्मानुमव आत्मा द्वारा ही प्राप्य है। अतः 
भ्रवश-मननादि कोई भी साधन उसे उत्पन्न नहीं कर सकते | वे केवल समस्त 
जैतिक और आव्यात्मिक-प्रयासों के एक चरम अनुभव के रूप में पर्यवसान 
में सहायक होते हैं| उनका साध्य के साथ कार्य-कारण सम्बन्ध नहीं है, और 
न साध्य उन साधनों का परिणास है। किन्तु वे साधन साध्य के वहिमंत 
नहीं है, जैधां मैकेन्नी का मत है। साधनों के नैतिक मूल्य का साध्य में नाश 
नहीं अन्तर्भाव हो जाता है ।*$ उनसे उत्पन्न नैतिक शक्ति अन्त में आत्मा- 
नुमव की ज्योति-शिखा के रूप में दीप्त हो उठती है | साधनों का असकृत्‌ 
प्रयोग, जिसका वेदान्त में विधान किया गया है, दो अरणियों के पुनः-पुनः 
सघर्पण के समान है, जिससे उष्णता उत्न्न होती है और जिसका पर्यवसान 
अमिशिखा में होता है। उष्णता चाहे वह किसी भी परिमाण में हो, अम्नि- 
शिखा उत्पन्न नहीं कर सकती उसी प्रकार श्रवण ( अध्ययन ) तथा मनन 
( चिन्तन ) भी चाहे कितना ही हो आत्मानुभव उत्तन्‍्न नहीं कर सकता; 
किन्ठु जिस प्रकार अत्यन्त तीत्र सघर्षण की उष्णता अग्नि-दीपन कर देती है 
उसी प्रकार साधन-प्रयोग की अत्यन्त तीमरता से उल्नन्न आध्यात्मिक शक्ति 
का परिणाम आत्मानूभव में होता है । अग्नि उष्णता का परिणाम नहीं 
परयवसान है, उसी प्रकार आत्मानुमव साधना-जन्य जागरण का परिणाम नहीं 


६६. कृत्स्नस्थ कर्मफलस्यथ विद्याफलेडन्तर्भावात्‌ | वृह० भा० ४-४-२२ 
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पर्यवसान है । जिस प्रकार उष्णता का अ्रत्रि में श्रन्तर्भाव हो जाता है और 
वह दीपि की एक नई कोटि धारण कर लेती है, उसी प्रकार समस्त साधनों 
के नैतिक मूल्य का आत्मानुभव में अन्तर्भाव हो जाता है, जिसमें वह आध्या- 
त्मिकता की एक नूतन कोटि धारण कर लेता है | 
प८-सिहावलोकन 

अस्तु आत्मानुभव आत्मा की नित्यता तथा स्वत्तः शेयता के कारण एक 
स्वत्व में सस्थित साध्य है । इस सदा-सिद्ध साध्य से किसी साधन का कारण 
सम्बन्ध नहीं है, |कन्तु उसकी प्राप्ति में सभी साधन सहायक हैं ।६० आत्मानु- 
भव स्वय आत्मा द्वारा ही प्राप्य है, श्रतः साधन अनावश्यक नहीं, किन्तु 
और भी अधिक आवश्यक है क्योंकि श्राव्यात्मिक साधना के कठिन पथ पर 
वे ही हमारे एक मात्र अवलम्ब है। कालावच्छिन्न साधनों के नित्य आत्मा 
के साथ सम्बन्ध की तात्विक कठिनाई के कारण साधनों की साक्षात्‌ कारणता 
वेदान्त मे स्वीकृत नहीं की गई हे। किन्तु कालावच्छिन्न का मूल्य नित्य 
में विलीन नहीं हो जाता, क्‍योंकि नित्य कालिक का अन्तनिहित सत्य है । 
उसके कालावबच्छिन्न रूपों का नित्य से सम्बन्ध स्वीकाय नहीं है,किन्तु उनके 
तात्विक मूल्य का,जो नित्य है, साध्य में श्रन्तर्भाव हो जाता है | इसी तात्विक 
कठिनाई के कारण श्रीशकराचाय ने कहां है कि उत्पन्न विद्या का साधनों 
से कोई सम्बन्ध नहीं है किन्तु इसकी उत्पत्ति के लिए समी साधन श्रपेत्षित 
हैं। वे साधन धीरे-धीरे सत्य का आच्छादन करने वाले अनाना5थ्वरण को 
दूर कर देते हैं तथा आत्मा को स्वातुमव के लिए जागरित करते हैं| जिस 
प्रकार उष्णता के श्रम्रि-शिखा में परिणत होने तक श्ररणियों का सपघर्षण 
आवश्यक है उसी प्रकार साधनों के नेतिक मूल्य के आध्यात्मिक अनुमव 
में पयंवसित होने तक उनका सचेष्ट अनुशीलन श्रपेक्षित है | अन्त में उन 
साधनों का परित्याग उनकी व्यर्थता सिद्ध नहीं करता, किन्तु वह यही प्रमाणित 
करता है कि साध्य की सिद्धि में उनका पर्यवसान हो जाने पर साधन रूप में 
उनके अ्रधिक अनुशीलन की आवश्यकता नहीं | भ्रवणादि समस्त साधनों की 
साथकरता आत्मानुमव रूप भें उनके पयवसान में है |६८ 


६७ उत्तन्ना हि भ्विद्या फलसिद्धि प्रति न किश्विदन्यदपेक्षते उत्पत्ति प्रति 
च्त्वपेते | ब्र० सू० भा० ३-४-२६ | 
६८, दर्शनपर्यवसानानि हिं श्रवणादीन्यावच्यमानानि दृष्टार्थानि भवन्ति। 
ब्र० सू० मा० ४-१-१ 
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श्रुति में ऋषियों के तत्वानुभव निद्वित हैं अतः वह शान का आदि 
साधन है | किन्तु शब्द सत्य नहीं सत्य के शरीर हैं। अतः भ्रुतिवाक्थों का 
भाव और तालये अहण करने के लिये क्रिसी तत्वविद्‌ आचाय से श्रुति-दीक्षा 
लेना आवश्यक दे | किन्तु न श्रुति और न आचार्य ही साधक के आत्मानुभव 
का स्थान ले सकते हैं। श्रुति के अध्ययन से प्राप्त सत्य को निरन्तर मनन 
द्वारा बुद्धि-निष्ठ करके, सतत ध्यान द्वारा सजीव आत्मानुभव के रूप में परि- 
णुत करना है। निदिव्यासन हमारी चेतना की एक केन्द्रीमृत अवस्था है 
जिसमें वह पूर्ण शान्त हो जाती है। उसी शान्ति में हम अपने अ्रन्तर्निदित 
सत्य की झलक देख सकते हैं। चिन्तन के शीत-स्पश से भ्रन्तिनोंथा के 
विगलन तथा उसक्रे परिणामभूत नैतिक सस्कार के मेघासार से वासना- 
वात्याओ्ं के प्रशमन द्वारा अन्तराष्डकाश के निर्मल हो जाने पर ही आत्मा 
का अमृत आलोक प्रकाशित होता है। सत्य की बौद्धिक निष्ठा तथा उसके 
आध्यात्मिक अनुभव के बीच एक सम्पूर्ण कोटि (006 ९०ग्राण७९ ताणला- 
अणा ) का अन्तराल है, जिसकी नैतिक आचार द्वारा आत्मसस्कार 
से ही पूर्ति हो सकती है। निदिध्यासन बौद्धिक निष्ठा को आध्यात्मिक 
अनुभव में परिणत करने का एक प्रकार (४००७) मात्र है साघन (7608) 
“नहीं । निदिध्यासन के लिये मन को एकाग्र करने की आवश्यकता है जो सयम 
के बिना सम्भव नहीं। श्रीकृष्ण के समक्ष अर्जुन का वचन आध्यात्मिक 
साधना की मूल कठिनाई का सुन्दर और स्पष्ट निदर्शन हैः है कृष्ण | यह 
भन चचल है और बलात्‌ प्रमाद उत्वन्न करता है। उसका सयम वायु के 
निम्नह के समान दुष्कर प्रतीत होता है ४” पूर्ण नैतिक सस्कार के बिना पूर्ण 
मनःशान्ति, जो निद्ध्यासन के लिये झरावश्यक है, सम्भव नहीं। 'जो दुष्ट 
आचरण से विस्त नहीं हुआ है?) बह सत्य को प्रास नहीं कर सकता । इसी 
प्रसंग में नैतिक साधना का वेदान्तगत महान मूल्य विदित होता है । आ्रात्म 
सस्कार की समस्त योग प्रक्रिया श्रीशकराचार्य के द्वारा अव्यक्त रूप से तथा 





७०. चचल हि मनः कृष्ण प्रमाथि बलवद्‌ दृढम्‌। 
तस्थाहं निग्रह मनन्‍्ये वायोरिष सुदुष्करम्‌ ) गीता० ६-३४ 
७१. नाविरतो दुश्चरितात्‌ नाशान्तो नासमाहितः । 
नाशान्तमानसो वापि प्रशानेनैवमाप्नुयात्‌ । क० १-२-२४। 
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परवर्ती श्राचार्यों द्वारा ”* व्यक्त रूप से स्वीकृत पाई जाती है, तथा उसी के 
साथ यज्ञादि कर्म तथा नैतिक कर्म का भी मूल्य स्वीकार किया गया है | 


९--वेदान्त मे कसे का स्थान और महत्व 


वेदान्त नय में मोक्ष को परमार्थ माना गया है। मोक्ष आत्मानुभव है| 
आत्मा नित्य है। अतः मोक्ष किसी शअ्रविद्यमान वस्तु की उत्पत्ति नहीं 
वरन्‌ एक सनातन सत्य का श्रनुभव है | यह चिरन्तन सत्य अश्ञान से 
आबृत है तथा शान द्वारा गम्य है। मोक्ष कर्म-साध्य नहीं है क्योंकि कर्म 
अविद्यमान का कारक है, किन्तु ज्ञान साध्य है क्योंकि जान यथाभूत अथ 
का ज्ञापक है | ४३ अकाये होने के कारण मोक्ष कर्म-साध्य नहीं है। ०९ 
मोक्ष नित्य आत्मा का ज्ञान है । * नित्य वस्तु किसी कर्म द्वारा श्रथवा 
जान द्वारा काय नहीं है | *६ ज्ञान केवल सत्य का भापक है, कारक नहीं | 
कर्म का फल सब अनित्य होता है, क्योंकि कर्म आरभ्य है तथा आरब्य 
अन्तवान/ होने के कारण अनित्य है। ** समस्त कर्म तथा कर्मफल 
क्षयशील हैं | ** कर्म ओर कर्मफल की सत्यता सापेक्ष है।*' श्रेन्‍्ठतस 
कर्म का फल-भोग अनित्य है | “' कर्म-मोग की अवधि कितनी ही दीर्ष 








७२. योग का महत्त्व श्री शकराचाय ने अपने माष्यो में श्रनेक स्थलों प्र 
स्वीकृत किया है | योगतारावली योग का ही कवित्व पूण प्रतिपादन 
है | वेदान्तसार में योग को अधिक महत्त्व दिया गया है। 

७३. जञानस्य यथामूताथ विपयत्वात्‌। बुह० मा० १-३-११। 

७४. अकायत्वाच्व नि'श्रेयसस्य कर्मसाधनत्वानुपपत्ति , 

गी० भा० १८-६७ | 

७५. नित्यत्वान्मोक्ष॒स्य नित्यो हि मोक्ष इष्यते | तै० भा० १-१७ | 

७६, न हि नित्य वस्तु कर्मणा ज्ञानेन वा क्रियते | गी० भा० १८-६७ । 

७७, कर्मकार्यस्याप्यनित्यत्व प्रसिद्ध लोके आरभ्यस्थानित्यत्वात्‌ | 
तें० भा० १-११। 

७८. कृतस्य क्षय्यत्वात्‌ | वुह० भा० १-४-१४ | 

७९६, यदपरविद्याविपय कर्मफललक्षण सत्य तदापेन्षिकम्‌ | 
मु० भा० २१-१ | 

८० मनुष्यत्वादारम्य ब्रह्मान्तेपु देहवत्सु सुखतारतम्यमनुश्र यते | 

ब्र० सू० भा० १-१-४। 
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हे केन्तु वे चिर स्थायी नहीं हैं। विविध कर्म के फल स्वरूप जो लोक 
प्राप्त होते हैं वे ससरण-शील जीवों के अनित्य अधिष्ठान मात्र हैं, जिनमे 
जीव कर्म-फल जय की अवधि तक निवास करता है। कर्म द्वारा प्रास 
अमृतत्व भी सापेक्ष है | *" यह प्रलय प्यन्त एक दीघ-कालीन स्थिति है *? 
ब्रह्मलोक जो कर्म फल का उच्चत्तम फल है एक दीषकालीन श्रानन्द है, 
जिन्तु चिर-स्थिति नहीं है | “* जब कृत करों के पुण्य का फल क्षीण हो 
जाता है, तो जीव का इसी भूलोक में पुनरागमन होता है। “४ अथवा 
उस ब्रह्मलोक की अवस्थिति का साधना में उपयोग कर वह मोक्षुरूस 
वास्तविक अमृतत्व प्राप्त कर सकता है जिसकी मोक्षु सभा दे |” किन्तु न 
बक्नलोक की प्राप्ति नित्य है और न उसकी स्थिति । जो ब्रह्मलोक को 
प्रास करते हैं वे पुएय क्षय होने पर भूलोक में लौट आते हैं तथा प्रलय 
काल में स्वय ब्रह्म लोक की स्थिति का अन्त हो जाता है । 


कर्म 'तथा कर्म-फल के विषय में उक्त ठिद्धान्त ही इस धारणा का आधार 
हैँ कि श्री शकराचाय कर्म को नितान्त निरुपादेय मानते हैं। उनकी दृष्टि 
में मोक्ष प्राप्ति में कम का कुछ भी सहयोग नहीं है | यह सत्य है कि मोछ्ष- 
विपय में श्री शकराचार्य कर्म की चरम कारणता नहीं मानते। किन्तु यह 
चरम-कारणता वेदान्त में किसी भी साधन को प्राप्त नहीं। मोक्ष अथवा 
आत्मानुभव किसी साधन द्वारा साध्य नहीं। शआआत्मानुभव स्वय श्रात्मा 
दारा ही प्राप्य है। मोक्ष किन्‍्हीं बाह्य साधनों द्वारा साध्य नहीं है, किन्तु 
आत्मानुभव के अ्रनुकूल मनःस्थिति की सथ्टिकर सभी साधन उसके चरम 
पर्यवसान भे सहायक हो सकते हैं। 





८१, आदित्वद्वारेणामृतत्वमापेक्षिकम्‌ | मां० का० २-३-१६ | 
परे, आमृतसम्प्लवस्थानमम्रतत्वम्रिह्येच्चते । विष्पुपुराण २-८-१७ | 
८३. त्रह्मणा सह कालान्तरेण भुक्त्वा मोगाननुपमान्‌ ब्रह्मतोफ़गतान्‌। 
कृ०० भा० २ २३-१६ । 
८४, किज्चित्ताय स्वर्ग स्थित्वा पुनरेवापिं यान्ति भूयोडपि गरच्छन्ति | 
मु० भा० १-२-७ 
८९. ब्रह्मणा वा सह कालान्तरेण भुक्त्वा भोगान्‌ ब्रह्मतोकगतान | 
हे क० भा० २३-१६ | 
श्प्र 
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कर्म और ज्ञान का विरोध श्री शकराचाय में बहुत स्पष्ट है तथा उनके 
आलोचकों ने इस विरोध पर बड़ा ज़ोर दिया है | किन्तु उसका तात्यय सम- 
मने में बड़ी भ्रान्ति हुई है। मोक्ष एक सनातन सत्य का अनुभव है, कर्म एक 
कालावच्छिल्न प्रक्रिया है। कम द्वारा मोक्ष प्रात करने की कठिनाई काल क्रम 
की नित्यंता से सामजस्य स्थापित करने की कठिनाई है। नित्यता काल का 
अनन्त विध्तार नहीं है, किन्तु एक कालातीत तत्व है | एक कालावच्छिन्न 
परम्परा का अन्तह्दीन विस्तार कालातीत सत्य का स्थान नहीं ले सकता । मोक्ष 
का किसी कालावच्छिन्न कर्म से न श्रानन्तय सम्बन्ध है ओर न मोक्ष किसी 
कालावब्छिन्न कर्म का परिणाम है । किसी कालगत कर्म से न उसका 
शआनन्तय सम्बन्ध है श्रोर न कारण सम्बन्ध | पुनः यह एक श्रनन्त सत्य का 
अनुभव है । परिच्छिन्न कर्मों द्वारा वह साध्य नहीं । अनन्त किसी अ्रन्तहीन 
परिच्छिन्न परम्परा का न संकलन (5प्राशग॥४०7) है न पर्यवसान (००॥४पग४- 
४०॥)। मोक्ष श्रौर कर्म के स्वरूप के इस तात्विक अन्तर के कारण भी शकरा- 
चार्य ने कर्म-शान के विरोध को इतना महत्व दिया है। उन्होंने कर्म-शान को 
अन्धकार और प्रकाश के समान विरुद्ध कहा है, “५ तथा उस विरोध 
को पर्वत के समान अविचल माना है।“* इस मूल भेद के कारण 
वे दोनों समान व्यक्ति में समान काल में वर्तमान नहीं रह सकते (यदि 
हम सनातन के कालावच्छेंद की चर्चा कर सकते हैं )। नित्य काला- 
बच्छिनन का भी अन्तर्निहित सत्य है तथा समस्त कालावच्छेद नित्य के 
अन्तर्गत है| सम्बन्ध में सेद ओर दित्व की भावना अ्मिप्रेत है| दो 
सम्बन्धित पदार्थ एक दूसरे से मिन्न और बहिभृत होते हैं | किन्ठ काल नित्य 
के बहिमत नहीं । अतः मितों की एक कालावच्छिन्न परम्परा के साथ एक 
नित्य सत्ता के आनन्तर्य श्रथवा परिणाम सम्बन्ध की कल्पना अ्रन्याय्य है। 
श्री शकराचाय ने कम की ययाथता तथा मूल्यबचा का निषेध नहीं किया 
है। किन्तु वे कालावच्छिनज्ञ कम॑ तथा कालातीत मोक्ष दोनों की युगपत्‌ 
स्थिति की श्रसम्मावना के विषय में पूर्ण स्पष्ट तथा दृढ़ है। कर्म और शान 
के भेद की उन्होंने तीन पक्तों में मीमाता की है--हेतु, फल और स्वरूप |< 


८६. मु० भा० १ १-१ भूमिका 
८७, शानकर्मणों, विरोध प्रवंतवदकम्पम्‌ ईश० भा० २ 
८८, देतुस्वरूपफलविरोधात्‌ | ईश० मा० श्८ 
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कर्म का कारण अविद्या है जिसका मूल फलाऊ़ांक्षा है। कर्म का स्वरूप 
कालावच्छिन्न प्रक्रि| है तथा कम का फल आत्मा का ससार बन्धन है। 
शान का कारण विद्या है; उसका स्वरूप अ्रखण्डानुभव है तथा फल मोक्ष 
है। ये दो विरोधी वस्तुये, कम श्रौर शान, जिनके हेतुफल-स्वरूप में इतना 
भेद है, सभान व्यक्ति में समान काल में सम्मव नहीं है ** कम और जान 
के लक्षण कतृ त्व ओर अकतृ त्व, भेद और एकत्व की बुद्धियाँ समान पुरुष 
में असम्भव है ।१ मुमुज्ञतख ओर फलार्थित्व की मावनाये" भी एक साथ एक 
व्यक्ति में सम्भव नहीं ।*" 


इस तात्विक प्रसंग में विचार करने पर यह कर्म-शान की समस्या दर्शन 

की एक मूल समस्या है।इस समस्या का भीशकर-कृत समाधान बहुत 
अन्याय्य प्रतीत नहीं होता । एक स्पष्ट तात्विक कठिनाई को किसी भ्रान्ति 

“से श्रावत न करके भीशकराचार्य ने कर्म का व्यावहारिक मूल्य स्वीकार किया 
है। वे कर्म को नितान्त निरुपादेय नहीं मानते | उनका यह निश्चित मत है 

कि मोक्ष नित्य है श्रोर किसी कालावब्छिन्त साधन द्वारा साध्य नहीं । सत्य 

अनुभव-गम्य है, कर्म-साध्य नही | फिर मी उन्होंने याविक तथा नैतिक कर्मों 

का मोज्ष-साधना में महत्वपूर्ण स्थान स्वीकार किया है। आत्मा आत्मा द्वारा 

हैं साध्य है तथा कोई बाह्य साधन उसके वास्तविक अनुभव में साक्षात्‌ 

कारक नहीं हो सकते | इसका अभिपाय। यह नहीं है कि हम निश्चेष्ट बैठे 

रहें शरर सत्य अनायास ही श्राकाश से हमारे हाथ पर गिरेगा, और न इसका 

यह अ्रमिप्राय है कि वास्तविक आत्मानुभव में साज्षात्‌ कारण न होने के 

कारण समस्त साधन व्यर्थ है। नित्य के साथ कालावच्छिन्न के सामजस्य 

को कठिनाई के कारण मोक्ष के प्रति साधनों की साक्षात्‌ कारणता स्वीकार 

नहीं की जा सकती। किन्धु वैदिक तथा नैतिक कमों को श्री शंकराचार्य ने 

उतना महत्व दिया है जितना न्याय-दृष्टि से उन्हें दिया जा सकता है। 
यह सत्य है कि उत्पन्न हुईं विद्या फलसिद्धि के लिये श्रन्य॒ किसी साधन की 

श्रपेज्ञा नहीं करती, किन्तु उत्पत्ति के लिये तो उसे साधनों की श्रपेत्षा रहती 


८६. सहस्म्भवानुपपत्ते: | ईश० भा० श्८। 

६०, शान कर्मणो: करत त्वाउकत त्वानेकबुद्धयाश्रययोः एकपुरुषाइसम्भ- 
वम्‌। गीता भा० २-११ 

६१. न हि एकस्य मुमुक्षत्व॑ फलार्थित्व च युगपत्सम्भवति | गी० भा० ४-११ 
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है ।*६ समस्त कर्मों की उपेक्षा करके जान सम्भव नहीं है, समस्त शासत्र-विहित 
आश्रम-कर्म विद्योत्पत्ति में सहायक है, अत अपेक्षित हैं |? कर्म के मूल्य 
को स्वीकार करने, के लिये श्री शकराचार्य इस सीमा तक चले गये हैं कि 
अग्रिहोत्रादिक विद्या विह्ीन कर्म मी उनकी दृष्टि में नितान्त उपेक्षणीय 
नहीं है |*४ सत्य साधना में उनका भी भाग और सहयोग हे चाहे वह कितना 
ही ठुच्छु क्‍यों न हो, यद्यपि विद्यायुक्त कर्मों का महत्व विद्याविद्ीन कर्मों से 
अधिक है ।४ वस्ठुत: फलाकाक्षा से सम्पादित यानिक कर्म ही एक ऐसे कर्म 
है जिनका ब्रह्म-साधना में कोई उपयोग नहीं है ।*९ श्रन्य सभी कर्म आत्मा- 
नुभव में उपकारक होते हैं, चाहे श्रात्‌ रूप से ही सही ।* आत्मानुमव 
एक अपरोक्ष शान है उसमें किसी की मध्यस्थता के लिए स्थान नहीं है । 
सत्वशुद्धि कर्मों का साक्षात्‌ फल है। सत्व शुद्धि द्वारा कर्म मोक्ष का उपकारक 
है ।** विविध झाश्रमोचित कर्म भी, यद्यपि उनका साक्षात्‌ फल देव लोकादि 
की प्राप्ति ही है, यदि निष्काम भाव से किये जायें तो सत्वशुद्धि के कारण 
होते हैं तथा सत्वशुद्धि द्वारा शान की योग्यता उत्पन्न करके आत्मानुमव और 





६२. उत्पन्नाहि विद्या फलसिद्धिं प्रति न किश्वदन्यदपेक्षते उत्पत्ति प्रति त्वपे- 
क्ष्ते। ब्र० सू०मा० ३-४.२६ 
६३. श्रपेत्षते विद्या सर्वाप्याभ्मकर्माणि /नात्यन्तमभपेक्षैव | ब्र० सू० भा० 
३-४-६ 
६४ तथापि नात्यन्तमनपेक्षं :विद्याविह्दीन कर्माम्निहोत्रादिकम्‌ | ब्र० सू० 
भा० ४-१-१८। 
६५ विद्यासयुक्तकर्माग्नहोत्रादिक विद्याविहीनात्‌ कर्मणोउमिहोत्रादिशिष्टम | 
ब्र० सू० भा० ४-१-१८ 
६६. एवं काम्यकर्मवजित नित्य कर्मजात सर्व आत्मजानोलत्ति द्वारेश 
मोक्षसाघनत्ग प्रतिपद्मते । बृह० भा० ४-४-२२ 
६७. आरादुपकारकत्वात्कर्मणः | ब्र० सू० भा० ४-१-१६ | 
६८, जानस्थेवप्रापक सत्कर्मप्रणाड्या मोक्षकारकमित्युपचयते | तस्यापि निर- 
भिसन्धिन; कार्यान्तराभावात्‌ विद्यासगत्युपपत्तिः | ब्र० सू० भा० 
५ ४-१-१६ 


बैदान्त का व्यावहारिक आचार-दर्शन १७१ 


निःश्रेयस में उपकारक होते हैं ।** यद्यपि आत्मानुभव आत्मा द्वारा ही प्राप्य 
है, फिर मी शासत्र, आचाय, शमदमादि से संस्कृत मन अ्रात्म दर्शन में करण 
है ।१” फलाकाज्षा ही मडुष्य की भावना को विक्ृत करती है। फलाकाक्षा 
त्याग-पूर्वक कर्म करने से सत्व शुद्धि होती है, तथा सत्व शुद्धि द्वारा शान्ति 
प्राप्त कर साधक आत्म दर्शन के योग्य होता है | १" निष्काम भाव से 
अनुछित नैतिक कर्म सत्व सस्कार के कारण होते हैं, सत्व सस्कार से 
समदृष्टि प्राप्त होती है, जो ब्रह्मानुभव के लिये आवश्यक है |” ब्रह्म विज्ञान 
के पूर्ण समस्त श्रौत-स्मातं-कर्म करने चाहिये | इस अनुशासन भ्रुति का अमि- 
प्राय पुरुष का सस्कार है | सस्कार-शुद्ध पुरेष को आत्म-शान सरलता से 
प्राप्त होता है। अतः विद्या की उत्पत्ति के लिये कर्मों का अनुष्ठान करना 
चाहिये ।**३ शुद्धान्त करण वाले ही ईश्वर का दशन कर सकते हैं तथा 
शुद्धसत्व वाले ही आत्मानुभव प्राप्त कर सकते हैं । 
यह ठीक है कि श्री शकराचार्य ने इस मत का प्रतिपादन किया है 
कि कर्म-फल-बन्धन से मुक्ति प्राप्त होने पर ही मोक्ष होता है। किन्तु कर्म-मुक्ति 


६६, शअ्रम्युदया्थ अ्रपि य. प्रवृत्ति लक्षणो धर्मो व्णाश्रमाश्चोद्दिश्य विहितः 
स देवादिस्थानप्राप्तिद्देतुर॒पिसन्‌ तुरपिसन्‌ इंश्वरापंण बुद्धयानुष्ठीयमान सत्वशुद्धरथ 
भवति फलामिसन्धिवजितः शुद्ध सत्वस्यथ च जञाननिएा योग्यताग्राप्तिद्ारे- 
णज्ञानोलत्तिहेतुस्वेन व निश्रेयसद्ेतुत्वमपि प्रतिपच्यते। गीता० भा० 
भूमिका | 

१००, शाज्ञाचार्योपदेशशमदमादिसस्कृत मन आत्मदर्शने करणम्‌। 
गी० भा० २-११ 
१०१ यस्तु श्रधिकृत., सग त्यक्त्वा फल्ामिसनिधि च नित्य कर्म करोति 
तस्य रागादिना अकलुषी क्रियमाणसन्त, करण नित्येश्च कर्म मिः संस्करि- 
यमाण विशुद्धयति विशुद्धश्व आत्मालोचनक्षम भवति। गी० भा० 
१८६० 
१०२ सस्कृतश्च आत्मयाजी सै: कर्ममिः समंदृष्ट समर्थों भवति । 
बृ० भा० ३-३-१ 
१०३. प्राखह्मविशञानान्नियमेन. कत्तंव्यानि श्रौतस्मात्तकर्माण अ्रनुशाउन 
श्रुत्तेः पुरुषसंस्काराथत्वात्‌ | सस्कृतस्थ विशुद्धसखस्य5प्त्मनानमजसे 
वोसचते अतो विद्योतत्वथमनुष्टेयानि कर्माणि | तै० भा १-११-१ 


१४२ श्री शड़राचार्य का श्राचार-दर्शन 


से उनका तालये निष्कियता श्रथवा जडता नहीं | कर्म से श्रमिग्राय देहादि 
चेष्टा से नहीं, और देह्ेन्द्रियादि की चेश का निरोध तथा निष्कियता अकर्म 
नहीं ।१* शारीरिक चेश के निरोध द्वारा कम-मुक्ति प्राप्त नहीं की जा सकती 
क्योंकि यह अमम्मव है, निष्काम भावना से कर्म करने से ही नैष्कर्म्य सिद्धि 
सम्भव है ।१"“जैसा कि प्रो० हिरियज्ना का मार्मिक वचन है 'मैष्कम्य कर्म 'का! 
त्याग नहीं वरन्‌ कर्म में! त्याग है ।! "१९ देहादि चेष्टा हमारी मानुषिक और 
पाशबिक प्रकृति की स्वाभाविक प्रवृत्ति है । कम-दशन का बाह्य करण (७६छ- 
ए४] ००7११ए००) से उतना प्रयोजन नहीं जितना उस भावना([77०7 ४770 
से है जिससे कर्म करना चाहिये। फलाकांच्ा, जो अहृकार-मूलक कत्‌ त्व- 
भावना में प्रतिफलित होती है, कर्म बन्धन का कारण है | श्रतः अकता-रूप 
से आत्मा का भान कर्म से अर्थात्‌ कर्म बन्धन से मुक्ति है। १० फलाकांक्ा 
तथा कत त्व भावना से अनुष्ठित होने पर ही कर्म बन्धन का कारण होता है 
तथा जन्म-मरण रूप ससार में प्रतिफलित होता है। ““* निष्काम-भावना 
से अनुष्ठिव कम सस्कार के लिये उपयोगी होते हैँ ।११५ इस प्रकार निष्काम 
भावना से अनुष्टित कर्म दर्पण निर्माजन के समान सत्व-सस्कार द्वारा आत्म- 
शान के प्रतिबन्ध का निराकरण करते हैं। ११” वैदिक कर तथा ईश्वरोग़रासना 
निष्काम तथा निसस्‍्वार्थ भावना से श्रनुष्ठित होने पर मुमुछु को सत्व शुद्धि के 
कारण होते हैं।१"" केवल काम्य कर्मो को छोडकर शेष समस्त कर्म काण्ड 





१०४, नैतत्ववा मन्तव्य कर्म नाम देहादिचेशा लोकप्रसिद्धमकर्म तदक्रिया 
वृष्णीमासनम्‌ । गी० भा० ४-१७ | 

१०५, कर्मारभमैस्थैव नैष्कर्म्यों पायस्वात्‌ | गी० भा ३-४। 

१०६, (00प7776 ० शव शैंगाी०509॥ए 9. 42] 

१०७, गीताभाष्य २-१०, ४-१८। 

१०८, यद्दा कर्मफलतृष्णाप्रयुक्तः ऊमणि प्रवर्चते तदा कर्म फलस्थैव जन्मनो 
हेतुमवेत्‌ | गीता० मा० २८७ | 

१०६ निष्कामस्यथ सस्काराथत्वात्‌ | के० वा० भा० १-१ 

११०, निष्फासस्थ तु आत्मजान प्रतिबन्धनिर्माप्यें भवति आदश' निर्मा- 
जनवत्‌ | के ० बा-भा० १-१ 

१११, सर्वमेतद्‌ यथोक्त कम च ज्ञान च सम्यगनुषछ्ठित निष्कामस्य मुनक्षो 
सत्वशुद्धयर्थ भवति । केन० प० भा० १-१ 


चेदात का व्यावहारिक अआचार-दर्शन १४३ 


सत्व-शुद्धि द्वारा ब्रह्मज्ञान में उपकारक है। ११९ अस्तु, एक काम्य कम को 
छोड़कर समस्त कर्म आत्मश्ञानोत्पत्ति द्वारा मोक्ष साधनत्व प्राप्त कर लेते हूँ ११३ 
नित्य कर्मों की मोक्ष-साघनता का मोक्ष की ज्ञानैकसाध्यता से विरोध नहीं 
है| समस्त कर्म निष्काम भावना से अनुष्ठित होने पर सत्व सस्कार द्वारा 
आत्मशान में सहायक तथा मोक्ष के आरादुपकारक हैं ।१*४ मोक्ष निश्चेध्ठता 
तथा निष्कियता से प्राप्त नहीं होता, किन्तु निष्काम कर्म द्वारा सस्क्ृत 
आत्माओं द्वारा ही वह साध्य है ।१० अस्ठु, हम इस निष्कर्ष पर पहुँचते हैं 
कि कर्म स्वत तथा स्वतन्त्र रूप से मोज्ष के कारण नहीं है, किन्तु सत्वशुद्धि 
द्वारा आत्मशानोत्तत्ति में सहायक होकर निःश्रेयस प्राण्ति में भी सहायक होते 
हूं। निष्काम कर्म द्वारा उतन्न होने पर आ्रात्मश्ञान स्व॒तन्त्र और साक्षात्‌ रूप 
से मोक्ष का कारण हैं ।*१९ किन्तु मोक्त में कर्म की साक्षात्‌ कारणता का 
निषेध कर्म के मूल्य और महत्व का निपेष नहीं है | निस्सन्देह आत्मानुभद 
स्वय आत्मा द्वारा ही प्राप्त हो सकता है। आत्मानुभव एक श्रखण्ड ओर 
अकाल शान ( शिा्ट्रार्श बात धरा॥९।०४५ ९४७८०९॥८९ ) है, अतः काला- 
बच्छिन्न कर्म की उसमें कारणुता मान्य नहीं हो सकती | किन्ठु मोक्ष का एक 
मात्र साधन सल्वशुद्धि द्वारा उस आध्यात्मिक स्तर की प्राप्ति है जिस पर पहुँच 
कर आत्मानुभव सम्भव हो सके । सत्व शुद्धि निष्फाम कर्म द्वारा ही हो सकती 
है । अ्रतः मोक्ष के लिये नैतिक कर्म अनिवार्य है।इस अनिवाय॑ैता में ही 





११२, ब्रह्मविद्यायां एवंफलायां काम्येकदेशवर्जित कृत्स्न क्मंकाणड तादर्थ्येन 
विनियुन्यते | बृह० भा० ४-४-२२ | 

१६१३. एव काम्यवर्जितं नित्य कर्मजात सर्वमात्मजानोत्पत्तिद्वारेण मोक्ष- 
साधनत्व॑ प्रतिपद्यते | बृहव० भा० ४-४-२२ | 

११४, येषा पुनः नित्यानि निरमिसन्धिनि आत्मसस्फारार्थानि येपां झानोत्म- 
त्यर्थानि तानि तेपामाराडुपकारकत्वान्मोक्ष साधनान्यपि कर्माणि 
मवन्ति इति न विरुष्येत | पह० भा० ३-३-१ | 

११५. कर्म विशुद्धिहेत॒त्वात्कमंमि. सस्क्वताः हिं विशुद्धात्मानः शक्सुवन्ति 
आत्मानमुपनिपत्य काशितमप्रतिवन्धेन वेदित॒ुम्‌ बरृह० भा० ४-४-२२ 

११६, कर्मनिष्ठायाः ज्ञाननिष्ठाया. प्राप्तिदेत॒त्वेन पुरुपार्वहेतुत्व॑ न स्वा- 
तन्तव्येण शाननिष्ठा तु कर्मनिष्ठोपायलब्धात्मिफा सती स्वातम्त्येण 
पुरुषार्थहेतु अ्रन्यानपेक्षा | गी० भा० ३-४ 


१४४ श्री शकराचार्य का आचार-दर्शन 


ऊपर निर्दिष्ट तात्विक कठिनाई के अतिरिक्त भी नैतिक कर्म अपना उच्चतम 
मूल्य ओर महत्व प्राप्त कर लेते हैं । 


१०--वेदान्त मे सन्‍्यास का स्थान 


अस्तु कर्म में त्याग की भावना वेदान्त साधना का एक आवश्यक श्रग 
मानी गई है। किन्तु श्रान्तिवश कर्म 'में” त्याग की मावना को कर्म का! 
त्याग समझकर वेदान्त को सनन्‍्यास-दशन कहा गया है | जगत्‌ में जो कुछ 
श्रेय है तथा जीवन में जो कुछ मूल्यवान्‌ है उस सब का त्याग वेदान्त के 
आदश को ग्राप्त करने के लिये आवश्यक है | समस्त मानवीय बन्धन-- 
खत्री तथा ग्रह, पुत्र तथा वित्त--तोड कर ही कोई अध्यात्म-पथ पर चरण 
रख सकता है । वेदान्त के विषय में इस कथन में कुछ सत्य भी हो सकता 
है, किन्ठ॒ बहुत कुछ आलोचना श्रत्युक्ति तथा आचायों के आशय की 
विकृति पर निभर है। सनन्‍्यास सभी प्राचीन दर्शनों में एक आवश्यक अग 
माना गया था | डॉ० डायसन ( 706088७॥ ) सन्यास को समस्त दर्शनों के 
लिये आवश्यक मानते हैं | उनके इस श्राग्रह में कुछ सत्य भी है। भोतिक 
पदार्थों और आत्मा में कोई विरोध न हो, किन्तु हसारा सामान्य दृष्टिकोण 
जो भौतिक मूल्यों की प्रधानता पर निर्भर है आध्यात्मिक साधना के लिये 
अनुकूल नहीं | मोज्ञ की चरमावस्था में जब हम समस्त सत्ता की एकता 
का अनुभव कर लेते हूँ तथा हमारी भौतिक प्रवृत्तियों का आध्यात्मिकी 
करण ( 89प70एरश्ला2क०7 ० ॥807005 ) हो जाता है, तब हम भौतिक- 
जीवन तथा आध्यात्मिक जीवन में पूर्ण सामजस्य प्राप्त कर सकते हैं । 
किन्तु आरम्भ में जब भौतिक मूल्य-प्रधान प्रतीत होते हैं मूल्यों का प्रतिवतन 
( 7८ए८:४४[ ० ४थ०८४ ) साधना की दृष्टि से आवश्यक है। साधना की 
दृष्टि से सन्‍्यास का मूल्य बहुत है | श्रात्म दर्शन की योग्यता के लिये सत्व- 
सस्कार आवश्यक है | श्रात्मा के गृह रहस्यों की जिज्ञासा जागरित करने के 
लिये भोतिक मूल्यों तथा शारीरिक भोगों का त्याग आवश्यक है | सत्य का 
पथ कठिन है। जीवन श्रोर जगत्‌ के भार को लेकर इस पर चलना इसे और 
भी कठिन बनाना है | जगत्‌ का भार केवल असुविधा का कारण ही नहीं 
बरन्‌ हमारी आव्यात्मिक यात्रा में बाधक होगा, हमारी आध्यात्मिक शक्ति 
का अनावश्यक क्षय करेगा तथा आध्यात्मिक लक्ष्य तक पहुँचने की एक 
सुन्दर सम्मावना को असम्भाव्य प्राय बना देगा | इन्द्रिय-भोगों की आसक्ति 
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तथा भौतिक मूल्यों का मोह हमें सदा अविद्या के श्रन्धकार में रक्खेगा और 
सदा हमारे सत्य-इशन में बाधा उत्पन्न करेगा। हम अपने अध्यात्म- 
पथ पर सुगमता पूरक बढ सके इसके लिये हमें एक वार अपने को जगत्‌ 
श्र लौकिक वस्तुश्रों के भार से मुक्त करना होगा । एक बार सत्य दर्शन के 
लिये मेघ शोर घूल से मुक्त दृष्टि आवश्यक है। * 

किन्तु साधना के लिये जगत्‌ और उत्तके भौतिक मूल्यों का परित्याग 
उनके महत्व का चरम निषेध नही है | इस त्याग का उद्देश्य आध्यात्मिक 
मूल्यों की सिद्धि तथा उनके आधार पर अन्त में मौतिक मूल्यों को नंवीन 
तथा मद्ठत्तर मूल्य प्रदान करना है। यह त्याग आमरण अनशन की भाँति 
नहीं है, तिसका अ्राध्यात्मिक महत्व जा कुछ भी हो, किन्तु उसका पत्यक्त 
परिणाम शरीर का अवसान है| यह त्याग उपवास की भाँति है, जो वाह्य 
दृष्टि से भोजन का स्वाग तथा कष्ट है, किन्तु उसका वास्तविक उद्देश्य 
श्रेष्ठतर स्वास्थ्य की प्राप्ति है| वेदान्त में साधना की दृष्टि से संन्यास का 
महत्व है, सन्‍्यास उसका अ्रन्तिम सिद्धान्त नहीं | ग्रीस के डायोजिनीज 
( 7)08०7८७ ) की भाँति एक दो रैक्च यहाँ भी हैं, किन्तु रैक का सबित्त 
स्री परिग्रहण ग्रीक द्वाशनिक से, जिसने सम्राट अलक्षेद्र से कुछ भी स्वीकार 
नहीं किया, भारतीय सनन्‍्यासी. के भेद को स्पष्ट कर देता है। वेदान्तिक 
सन्यास एक श्राध्यात्मिफ साधना है, दाशनिक सिद्धान्त नहीं। यह सामान्य 
जीवन तथा उसके मूल्यों का निपेष नहीं है वरन्‌ केवल आत्म-संस्कार के 
लिये उन्हें नवीन मूल्य देने के लिये उनका त्याग दै। जीवन तथा उसके 
मूल्यों के प्रति उपनिपदों का दृष्टिकोण लोक सामान्य तथा माननीय है। 
वेदान्त के वहिमृत योग सम्प्रदायों ने सन्‍्यास को शारीरिक निर्यातन की 
सीमा तक'पहुँचा दिया था। उनके लिये सन्‍्यास साधन मात्र नहीं, वरन्‌ 
एक चरम सिद्धान्त और साध्य है | मुए्ड फ्रोपनिपद्‌ को छोड कर जो निश्चित 
रूप किसी मुणिडित सन्यासियों के सम्प्रदाय का पाठ दे कोई भी उपनिषद्‌ 
संन्यास को चरम सिद्धान्त के रूप में प्रतिपादित नहीं करती | उपनिपदों के 
आचार्य साधारण मनुष्य के सभी गुणों श्रीर भावनाओं से सम्पन्न मानव 
ये। जिन मूल्यों की हम उपायना करते हैं उनका उनमे अभाव नहीं था। 
जीवन के प्रति उनके दृष्तिकोश की भाँति ही उनका एक सरल और भावना- 
मय परिवार या। श्रेष्ठ तम भावनाये उनके उस वन्य आ्रआभश्रम से पाई जा 
सकती थीं जिसमें वे उच्चतम अध्यात्म-जान साधको को वितरित करते ये। 
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श्री शकराचाय ने भी उन्हें ज्यों का त्यों ग्रहण कर लिया है। वेदान्त शास्रों 
में गुणों का विभाजन या वर्मीकिरण किसी सिद्धान्त के अनुसार नहीं किया 
गया है। हम वेदान्त-साधना में नैतिक गुणों के स्थान और मूल्य का यथों 
चित निरूपण करने के लिये तीन वर्गों में उनका विभाजन करेंगे । 

(१) सन्‍्यास गुण --(08066॥0 शा+प७४ ) 

अन्त'करण के सस्कारके लिए कुछ सन्यास गुणों का अनुशीलन श्रावश्यक 

है। उनसे हमारी भावना शुद्ध होती है । शौच, उपशम, त्याग, तप और क्षमा 
ये पाँच प्रधान सन्‍्यास गुण है | शौच प्रथम क्तंव्य है क्योंकि शोच के बिना 
श्न्य श्रेष्ठ गुणों की प्राप्ति सम्मव नहीं। शौच दो प्रकार का होता है--ब्राह्म और 
आन्तर । जलादि द्वारा शरीरेन्द्रियादि की पवित्रता बाह्य शौच है तथा मोह, 
राग आदि आनन्‍्तरिक कल्लुष के निवारण द्वारा मन ओर बुद्धि का नैमल्य 
आ्न्तर शौच है ।१३३ शौच से उपशम की प्राप्ति होती है | उपशम भी दो 
प्रकार का होता है। बाह्य इन्द्रियों का उपशम दम है, श्रन्तः:करण का उपशम 
शान्ति या शम कहलाता है । १३४ उपशम से त्याग, तप, सन्‍्तोष का मार्ग 
प्रशस्त होता है । 

(२) सामाजिक गुण--(800७] ए7६788) 


वेदान्त का आचार-दशन एक व्यावषह्ारिक आचार-दशन है, श्रत. 
नैतिक गुणों का एक सामाजिक पक्ष भी है। नैतिक गुणों के अनुशीलन 
का उद्देश्य एकान्त चिन्तन को ही सम्मव बनाना नहीं वरन्‌ श्रेष्ठठटम सामाजिक 
शाचार क्रो भी व्यवहाये बनाना है। उक्त सन्‍्यास गुण सामाजिक गुणों के 
रूप में अपने को व्यक्त करते हैं। शौच से हमारे स्वभाव में मादंव श्राता है, 
उपशम हमें दया का भाव देता है, त्याग हम उदार तथा दानशील बनाता 
है, तप हमें सयम देता है, ओर सतोष दूसरों के प्रति घुणा का भाव दूर कर 
सब के प्रति सौहाद माव उत्पन्न करता है । 





५३३, शौच हिविध मृजलकृत बाह्ममाभ्यन्तर च॑ मनोबुद्धयो नैर्मल्य 
कालुप्याभाव' एवं द्विविध शौचम्‌ |] गी० भा० १६-०३ | 
१३४, दमश्य वाह्मकरणानामुपशम, अ्रन्त.करणस्य उपशम शान्ति- 
वंक्ष्यति | गी० भा० १६-२ | बि 
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(३) मौलिक गुण-[०शपशश शााए८७) 

सामाजिक गुणों के रूप में व्यक्त होकर सन्यास गुण मोलिक गुणों के 
रूप मे पर्यवसित होते है जो हमारे भ्रेष्ठटम नैतिक चरित्र का निर्माण करते हैं तथा 
हमारी आध्यात्मिक साधना की नींव है | स्वभाव की मदुता में व्यक्त होकर 
शौच हमें पविश्नता-जन्य विनय (नम्नता) देवा है। दूसरों के प्रति दया-भाव 
में व्यक्त होकर उपशम हममें नेतिक शक्ति जन्य अहिंसा का भाव उतन्न 
करता है| उदारता तथा दानशीलता के रूप में व्यक्त होकर त्याग हमारे 
चरित्र में ऋजुता लाता है | तप जो हमारे चरित्र को संयम देता है हमें निर्भय 
बनाता है | संतोप जो हमें ठब के ग्रति सौहाद भाव देता है सत्य का मसार्य 
प्रशस्त करता है, जो जीवन का सबसे बड़ा गुण तथा सर्वोत्तम लक्ष्य है। 
श्स्तु, सत्य, अभय, आजव, अहिंसा और विनय वेदान्त में मूल गुण माने 
गये हैं। सत्य, वाणी, मन ओर कर्म से चरित्र को ऋजुता है।*३ जो 
सत्य में विश्वास करता है वही अभय हो सकता है। जो हृदय से अभय दे 
वही व्यवद्वार में ऋजु हो सकता है तथा अ्रहिंसा का अ्रनुशीलन कर सकता 
है। ये सब मिलकर मनुष्य को विनयशील बनाते हैं। विनय दुबंलता का 
नहीं नैतिक वल का चिह्न है| वलवान्‌ ही विनयशील हो सकता है। 
सत्य में आस्था और अपने वल मे विश्वास होने पर अ्विनय न सम्भव है न 
आवश्यक | अविनय छुवल मनुष्य की अपनी हुबलता की असहिष्णुता 
की द्योतक है। 

१२--वेदान्त में ईश्वर का स्थान और उपासना का मूल्य 

इन नैतिक गुणों को भगवद्गीता में ठेवी सम्पद्‌ की सजा दी गई है [१३६ 
गुण सत्य का प्रतियोगी नैतिक पक्त (गाण्प्थ॑ ००पाधढ्यएवथा+ ० प' पए१) 
है। सत्य दिव्य है, श्रत. गुण भी जो सत्य के जीवन में व्यक्त रूप 
हैं, दिव्यता के भागी वन जाते हैं। हमारे चरित्र के अग वन कर वे हमें इंड्वर 
के निक्य्तर ले जाते हैं। निष्काम-कर्म तथा संन्यास गुणों द्वारा अन्तःकरण 
का संस्कार हमें ईश्वर के मार्ग पर बढने में सहायता देता है। ईश्वर 
की उपासना वेदान्त में आत्मशुद्धि तथा बअह्मनान का एक महत्वपूर्ण 








१३५ सत्यमिति अमाय्रिता अ्रकौरिल्य॑ वाड्मनः/कायानाम्‌ | 
केन० वा० भा० ४-८ 
देवी 
१३६, देवी रुस्पद्‌ | गीता १६ २ । 
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साधन मानी गई है। यद्यपि सगुण ब्रह्म वेदान्त में चरम सत्य नहीं माना 
गया है, किन्तु फिर भी सगुण ब्रह्म नितान्त कल्पना नहीं है तथा उसकी 
उपासना बिलकुल व्यर्थ नहीं है | हमारी नैतिक भावना के लिये ईश्वर की 
कल्पना आवश्यक है | वेदान्त में ईश्वर की समस्या की साग्रोपाग मीमांसा की 
गई है | ईश्वर की कल्यना की तात्विक कठिनाईयों के विरुद्ध भी जहाँ तक 
सम्भव हो सका है ईश्वर की सत्यता तथा उपासना की उपादेयता स्वीकृत 
की गई है। 

वेदान्त के अनुसार ब्रह्म हमारी सत्ता का चरम सत्य है और ब्रह्मानुभव 
जीवन का परम श्रेय है। ब्रह्म नितान्त निविशेष नहीं है, उसके अखण्ड 
एकत्व में जीव और जगत्‌ की विवेच्य सत्ता के लिये स्थान है | किन्तु उनका 
श्रस्तित्व विविक्त नहीं है ओर वह ब्रह्म की एक-पिण्डता में मेद उत्पन्न नहीं 
करता । ब्रह्म से प्रथक्‌ कोई जीव या पदार्थ नहीं | ब्रह्म सब्र॒भूतों की आत्मा 
है | हमारी आत्मा से बहिर्भूत ईश्वर की कल्पना वेदान्त में अ्सग्त है ! 
उपास्य ब्रह्म हमसे प्रथक्‌ है, क्योंकि उपास्य-उपासक का भाव दोनों के मेद 
पर ही निर्भर है ११० उपासना दो के बीच का सम्बन्ध है। उपास्य ईश्वर 
उपासक से अन्य? है ।१३* यह द्वित्व और भेद वेदान्त में सम्भव नहीं । 
इसीलिए, चेदान्त में उपास्य ईश्वर की पारमार्थिक सत्यता का निषेध किया 
गया है | केनोपनिषद्‌ का वचन है कि “यह वह नहीं है, जिसकी तुम उपासना 
करते हो! | श्री शकराचार्य इस मत्रपद में उपास्य ईश्वर का निषेध पाते हैं १3९ 
बृहृदारएयक्र उपनिषद्‌ का वचन है कि 'जो यह सोचता है कि यह अन्य हे 
और मैं अन्य हूँ वह ( सत्य को ) नहीं जानता ।?१४? परमपुरुष (ईश्वर) तथा 
परम आत्मा (ब्कह्म) के स्वरूप में वेदान्त में विवेक किया गया है |१४" ब्रह्म 





१३७ तस्मायुक्त यद्विदितमुपास्य तद्‌ ब्रह्म भवेत्‌ ततोडन्‍्य उपासक इति। 
के० प० भा० १-४ | 

११८ तस्माद्क्त यद्विदितमुपास्थ तद्‌ ब्रह्म भवेत्‌ ततोधन्य उपासक इति। 
केन० पद० भा० १-४ | 

१३६ नेदं यदिदमुपासते | केन० उप० १-४। 
नेद यदिदमुपासत इत्युवास्यत्व ब्रह्मणोषोदितम्‌ | के० वा० भा० ३-१ | 

१४०, अ्रन्योड सौ अन्योड्हमस्मीति न स वेढ | बृह० उ० १-४-१० | 

9४१, एकमपि ब्रह्मापेक्षितोपाधिसम्बन्ध निरस्तोपाधिसम्बन्ध चोपास्यत्वेन 
श्यत्वेन च वेदान्तेपूपदिश्यतें | ब्र० यू० भा० ११-१२ | 


वेदान्त का व्यावद्दारिक श्राचार-दर्शन १५५, 


हमारी तथा समस्त जीवों की आत्मा है ।!४६ इस परमात्मा से प्रथक कोई 
वस्तु नहीं है । जीव मी इससे अत्यन्त मिन्न नहीं है |१४३ अरतु परमात्मा 
तथा सब की चरम आत्मा एक ही है। इस परमात्मा को वेदान्त में परव्रह्म 
कहा है| अ्रन्य धर्मो के ईश्वर की भाँति गुणों द्वारा इसकी परिभाषा सम्मव 
नहीं है, क्योंकि यह कोई पुरुष नहीं है ) यह समस्त गुणों से अतीत है, गुण- 
परिच्छेद से इसका वास्तविक स्वरूप अ्रन्यथा हो जाता है | ऐसा निरुपाधिक 
ब्रक्ष मंद बुद्धि वालों के लिए दुगंम है ४४ उनको यह असत्‌ के समान 
प्रतीत होगा ।१४० सगुण॒ ईश्वर जिसकी वे उपासना कर सके” उनके लिये 
सुगम हैं ।*४६ अतः उनकी सुविधा के लिये सगुण ब्रह्म का आदेश किया 
गया है १४० किन्तु यह प्रवचना नहीं है।यह एक व्यावहारिक सत्य है, 
कल्पना मात्र नहीं। यह एक सापेक्ष सत्य है, किन्तु सिथ्या नहीं । सत्य और 
भरेय के अन्तिम प्रमाण, जगत्‌ के कृपान्न तथा उदार अधिष्ठाता, पुर्य-पाप 
के नियन्ता तथा फल-दाता, ओर ससार के जीवों के उद्धारक के लिये मनुष्य 
की स्वाभाविक आकांक्षा का एक मात्र उत्तर सशुण परमेश्वर है। इसी में 
ईएवर में विश्वास का रहस्य भी निहित है। ऐसे ईश्वर की कल्पना की त्तात्विक 
कठिनाइयों के प्रति सतक होते हुए भी वेदान्त ने ईश्वर में विश्वास का निषेध 
नहीं किया दै। वेदान्त में ब्रह्म चरम सत्य है । वह समस्त सत्ता का अन्‍्तर्नि- 
हित सत्य भी है, और उससे प्रथक्‌ कोई वस्तु नहीं है। ब्रह्म में आरूढ़- 
रूप से कोई भी परिच्छिन्न पदार्थ मिथ्या नहीं है | ब्रह्म से ( जिसमें सबकी 
स्थिति है ) पृथक कल्पित होने पर ही वह मिथ्या है। यदि गुण का श्रर्थ 
ब्रह्म को परिव्छिन्न श्रयवा निरूपित करना है तो ब्रह्म नितान्त निर्गण है. 

किन्तु ब्रह्म में संस्थित होने के अर्थ में सभी ग्रुण ब्रह्म में है | सभी परिं- 


१४२, परमात्मा हि सर्वेषामात्मा | बृह० २-४-६ | 
3४३. न हि जीवो नाम श्रत्यन्तभिन्नो ब्रह्मणु, ब्र० सू० भा० १«१-४। 
१४४, न दि निर्याधिकमेव ब्रह्म मन्दु्धिमिराकलयितुं शकयं | 
केन० प० मभा० ४-४ | 
१४५ दिग्देशगुणगतिफलभेदशूत्य हि परमार्थेसदद्वय ब्रह्म मन्‍्द वुद्धीनाम- 
सदिव प्रतिभाति | छा० मा० ८-१-१ | 
१४६, एवमादिश्यमान त्रह्ममन्दतुद्धिगम्य भवति | केन० १० सा» ४-४ | 
१४७, एवमादिश्यमान ब्रहमन्दघुद्धिगम्य मवति । क्रेनण्प७ सा० ४-४। 
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त्वाउभमिमान रहित-भाव तथा फलाकाक्षा रहित भाव से करता है ।१९४ वह 
प्जन्य के समान निष्पक्ष भाव से जीव-कृत धर्माड्यर्म के अनुकूल फल- 
विधान करने के कारण निमित्त मात्र है ।!*< तथा उसकी सत्ता के प्रभुत्व 
मात्र से उसका कर्म विधान में निमित्तत्व है, कतृ त्व भाव से नहीं ।१६५ 
सृष्टि के उत्पादन तथा व्यवस्थापन की भाँति हीं कर्म-फल-विधान के लिए 
भी ईश्वर को हिसी प्रयत्ञ की श्रपेज्ञा नहीं होती | वह अपनी सबशता तथा 
सवशक्तिमत्ता के बल से बिना किसी प्रयक्ष के ही कर्म-फल-विधान की 
व्यवस्था करता है ।५? 

यह ईश्वर समस्त सदगुणों का आगार है ०१ यह पूर शुद्ध हे, कोई 
पाप उसका स्पश नहीं कर सकता [*”* पाप अज्ञान मूलक है, और ईश्वर 
में अशान की कल्पना नहीं की जा सकती, वह समस्त जीचों की आत्मा तथा 
सब का सुद्दद है |"? ऐसे ईश्वर की उपासना से हमारे नैतिक व्यक्तित्व का 
उत्थान होता है, तथा जन्मान्तर में ऊध्वलोकों की प्राप्ति होती है, जिनका 
आध्यात्मिक साधना में उपयोग करने से मोक्ष की प्रासि होती है। 





१६६. यागादे कालान्तरत्वात्कर्मदेशकालनिमित्तविपाकबुद्धिसस्कारापेक्षफल- 
स्यैच | तस्मात्‌ सिद्धः सर्वजः ईश्वर सर्व॑जन्तुब्ुद्धिकमफल विभाग 
साक्षी सवभूतान्तरात्मा । केन० वा० भा० ३-९ 
१६७, अत' अ्रन्यस्थापि कत त्वामिमानाभावः फलसगाभावश्च 
असगकारणम्‌ | गीता० भा० ६-१० 
१६८. जीवकृतधर्माधर्मवैषम्यापेज्ञ एवं तत्तत्तलानि विषय विभजेत्‌ पर्जन्यव 
दीश्वरो निमित्तत्वमात्रेण । ब्र० सू० भा० २-३-४२ 
१६६ स्वात्मसचामात्रेण अ्रचिन्त्यशक्तित्वातू । कठ० भा० २-२-१२ 
१७०, किम स्वन' सर्वेश्वर कामिनां ससारिणा कर्मानुरूप कामान्कर्मफ 
लानि स्वानुग्हनिमित्ताश्च कामान्य एको वहूनामनायासेन विद्धाति 


प्रयच्छुतीति | क० भा० २-१-१४ 
१७१, सर्वकल्याणस्पदमीश्वरम । के० वा० भा० ३-२ 
१७२, न च पाप्मससग ईश्वरस्य |. | छां० भा० २-१४-२ 
१७३ अग्रविद्यादि दोपस्यानुपपत्तेः । छा० भा० २-१४-२ 


१७४. यत, ईश्वरः सर्वात्मा स्वभूतसुदच्चेति।_ गी० भा० ११-३६ 


सातवाँ अध्याय 


मोक्ष ओर जीवन के सुल्य 
१--मोक्ष और जगत 


वेदान्त के मतानुसार मोक्ष एक नित्य सत्य है | आध्यात्मिक साधना के 
द्वारा वह एक अनुभव गत तथ्य बन जाता है। अध्यात्म-पथ पर चरण 
रखने के पूव साधक से जो साधन चततष्ट्य अपेक्षित किया जाता है वह उसे 
आध्यात्मिक मूल्यों की ओर अ्भिमुख करता है। त्रह्मनिष्ठ गुरु के मुख से 
श्रुति के उपदेश द्वारा उसे अन्तर में अपनी सत्ता के वास्तविक स्वरूप की 
कुछ प्रारम्मिक चेतना जाग्रत होती है। निष्काम कर्म तथा सत्य का खरूप- 
चिन्तन निदिध्यासन द्वारा इस प्रारम्मिक चेतना को पूर्ण चेतना के रूप में 
परिणुत करने में सहायक होते हैं । जब नैतिक सस्कार द्वारा हमारे अ्रन्तर 
का वातावरण खच्छ हो जाता है तो सत्य का शुद्ध आलोक प्रकाशित होता 
है। सघर्ष श्रौर साधन-श्रवरथा की समस्त उप्णता मुक्ति और शान्ति के 
अमल आलोक में परिणत हो जाती है। आत्मनिष्ठ होकर साधक मुक्ति की 
आत्मिक शान्ति तथा दिव्य आनन्द मे प्रतिष्ठित हो जाता है। 

कुछ लोग इस मोक्ष को हमारे अ्रस्तित्व का विलय तथा इस शान्ति को 
मरण की शान्ति समस्तते हैँ | उनका विचार है कि जब जगत्‌ की सत्ता नहीं 
रहती, जब जीव का व्यक्तित्व अनन्त की अवैयक्तिक शून्यता में विलय हो 
जाता है, जब सक्रिय जीवन का अन्त होजाता है, तो यह मोक्ष और शान्ति की 
अवस्था मृत्यु शोर विनाश की अवस्था से किस अ्थ में मिन्न है ? इस प्रकार का 
विचार वेदान्तिक मोक्ष को अवस्था के विषय म एक महान श्रान्ति के ऊँपर 
ओऔशित है। आध्यात्मिक साघना का पथवसान मोक्ष में होता है जो पूर्ण शान्ति 
तथा अनन्त आनन्द मय है,किन्तु यह शान्ति मृत्यु की शान्ति नहीं ओर न यह 
अनुन्त आनन्द अनुभव-शत्यता है | यह शान्ति उच्चतम जीवन से अनुप्राखित 
है जिसम आध्यात्मिक साधना ओर नेतिक नियम की अवस्था के सथर्ष श्रौर 
उष्णुता का मोज्ष के आलोक तथा आत्मिक शान्ति के आनन्द में पर्यवसान 

श्ध्व१्‌ 


पड 
हा 
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होता है। नैतिक विकास तथा नैतिक कर्म का मोक्ष की नित्यता से कोई 
असामजस्य नहीं, तथा आत्मानुभव में सहकारी होने में सभी साधनां को 
साथकता हैं। उसी प्रकार श्रेष्ठ मैतिक कर्म सत्य और मोक्ष के स्तर से पतन 
नहीं है वरन्‌ उनकी सिद्धि की एक स्वाभाविक अभिव्यक्ति हैं। जीवन के 
सामान्य व्यवहार तथा विषय-जगत्‌ की सत्ता का वेदान्त में निषेध नहीं 
किया गया है। वेदान्त का उद्देश्य जीवन ओर जगत्‌ के विषय में अज्ञान- 
मय दृष्टिकोण का निवारण है, जीवन का अन्त और जगत्‌ का विनाश 
नहीं | वेदान्त में जगत्‌ को माया कद्दा गया है, जिसका श्रथ सामान्य रूप 
से मिथ्या समझता जाता है। किन्ठ हम पीछे स्पष्ट कर चुके हैं कि माया का 
अथ्थ जगत्‌ की काल्पनिक प्रतीति नहीं, वरन्‌ हमारे तद्दिषयक दृष्टिकोण गत 
अज्ञान है। इेश्वर की रहस्यमयी सजन शक्ति के रूप में भी माया जगत्‌ 
की सत्ता पर आधघात नही करती | अध्यास-भाष्य में, जिसमें श्री शकराचाय के 
वेदान्त का सार निहित है, विषय और विषयी की अत्यन्त विविक्त सत्ता का 
प्रतिषधादन किया गया है।" अपने भाध्यो में श्री शकराचार्य ने बोद्ध 
वैनाशिकों के मत से वेदान्त मत के भेद पर ज़ोर दिया है। विज्ञान- 
बाद के खण्डन-प्रसग में उन्होंने बड़ी उम्रता से विषघत-जगत्‌ की सत्ता का 
प्रदिपादन किया है। यद्यपि श्रपने मत के समर्थन के स्वाथवश डॉ० अ्रकहा् 
इसे तात्कालिक समझौता मात्र मानते हैं, प्रो० राधाकृष्णन के विचार से 
“विज्ञान वाद का खण्डन विष्रयी से बहिमंत विषय-जगत्‌ की सत्ता का निर्णा 
यक है |? * कदाचित्‌ डॉ० अकहाट श्री शकराचार्य के विचार को स्वय 
श्री शकराचार्य से भी अधिक समभते हो, किन्तु यह सन्देह पूरे है, अथवा 
श्री शकराचाय स्वयं अपने को ही प्रवचित कर रहे हो, किन्तु यह उनके 
जैसे उच्चकोटि के दाशनिक के लियें सम्भव नहीं है । ग्रत इस विपय में 
प्रो० राधाकृष्णन्‌ू का मत अ्रधिक मान्य है। इस प्रसग में प्रो० हिरियन्ना ने 
कहा है कि श्री शकराचाय के मत के विपय से यह विचारणीय दे कि 
८४ विपय (०9]०००) विज्ञान (02०४) नही वरन्‌ विज्ञान जा विपय! है। यह 
जन-मत बडा ही श्रान्त हे कि भरी शकराचाय विपय यो मिथ्या अथवा 





१. युष्मदस्मत्मत्ययगोचरयो - विपयविपयिण तम,प्रकाशवद्‌ विद्द् 
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असत्य मानते थे । यह तो दुर रहा उन्होंने तो श्रान्ति-विषय के लिये एक 
भिन्न कोटि के (प्रातिभासिक) सत्य की श्रेणी में स्थान देने का प्रयक्ञ किया 
है 3 अद्षेतत्रह्मसिद्धिकार ने विषयी से विविक्त विपय की सत्ता को ही 
विज्ञानवाद से वेदान्त का भेढक माना है। श्री शकराचार्य ने अर्थ और 
ज्ञान के भेद को स्वीकार किया है | विष्रय ( अ्रथ ) विज्ञान मात्र नहीं 
बरन्‌ विज्ञान का विषय है | 

किन्तु ऐसा कहा जाता है कि श्री शकराचार्य ने जान-गत विषय पदार्थ 
की वाह्मयता को चरम नहीं माना है। जगत्‌ की वाह्य विषय रूप से सत्ता है, 
किन्तु वह व्यावहारिक है पारमार्थिक नहीं | जगत्‌ के पारमार्थिक सत्य न होने 
का श्रर्थ यह है कि वह तमी तक सत्य है जब तक प्रतीत होता है। और 
जगत्‌ की प्रतीत जञानावधि है, मोक्ष के बाद इसकी सत्ता नहीं रहती । मोक्ष 
से जगत्‌ का वाध हो जाता है, बाघ का श्रर्थ सत्ता का श्रन्त है | जगतू 
माया है जो सत्य के प्रकाश के सामने विलीन हो जाती है । किन्तु 'साया का 
अर्थ श्रसत्ता नही है! जैसा क्लिप्रो० राधाकृष्णन्‌ का मत है 'जगत्‌ 
मिथ्या प्रतिभास नहीं है, यद्यपि वह सत्य भी नहीं है ।” उनके मत 
में 'जगतू असत्य अवश्य है ऊफिन्तु प्रतिमास मात्र नहीं है। यह एक 
व्यावहारिक सत्य हे, किन्तु कल्पना नहीं है | किन्तु जगत्‌ की व्यावह्यरिक 
सत्यता का अर्थ यह नहीं है कि भोक्षु के साथ उसकी सत्ता का नाश हो जाता 
है, वरन्‌ यही है कि वह ऐकान्तिक सत्य नहीं है | व्यवहार और परमार्थ 
जान के दो दृष्टि कोण मान्न हैं, सत्य की दो प्रथक्‌ कोटियाँ नहीं, वे ज्ञान के 
विपरीत पक्ष है, किन्तु सत्ता के दो विरोधी घरातल नहीं। जयत्‌ की व्याव- 
हारिक सत्यता और परमार्थिक असत्यता का अ्रथ श्रसत्ता नहीं है, वरन्‌ 


3, (7९३ ०0 गरावा॥।॥ ऐका०5०७०॥ए. 9? 357 
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जमहे इति विशेषम्‌ | अ्रद्वेत अद्मसिद्धि, २' 
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सापेक्ष सत्यता है। ब्रह्म के समान जगतू की पारमाथिक सत्यता नहीं है। 
किन्तु व्यवद्रार और परमार्थ का यह भेद ही व्यावह्ारिक है, क्योंकि 
व्यावहारिक जगतू की ब्रह्म में सर्वदा सत्ता है। ब्रह्म के साथ अप्थकू-तादात्म्य 
सम्बन्ध से ज्गत्‌ की रुतता सनातन है | ब्रह्म से पृथक्‌ इसकी सत्ता नहीं है । 
यदि ब्रह्म से प्रथक्‌ इसकी सत्ता की कल्पना की जाय तो यह्द मिथ्या है, किन्तु 
ब्रह्म से पृथक जगत्‌ की सत्ता कल्पना मात्र है | अतः ब्रह्म के साथ श्रपथक्‌ 
तादात्म्य सम्बन्ध से जगत्‌ सवंदा सत्य है । माया वस्त॒ुस्वरूप के विषय में 
भ्रान्ति और अज्ञान है, एंक प्रातिभापतिक सत्ता की स॒ष्टि करने वाली तात्विक 
अविद्या-शक्ति नहीं । प्रो० राधाकृष्णन्‌ के मतानुसार “श्रान्ति का मूल तक- 
गत (087०2) तथा मनोगत (?8४०॥००१०) है, तात्विक (77०2.॥9 

204) नहीं। प्रपचात्मक जगत्‌ ज्ञान-गत श्रान्ति है।”* मोक्ष केवल 
वस्तु-खरूप का जान है, जगत्‌ की सत्ता का विनाश नहीं | प्रो० राधा- 
कृष्णन्‌ का कथन है कि 'भ्रान्ति का परिशोष विचार का परिवतेन मात्र है ) 
रज्जु सर्प की भाँति प्रतीत होती है जब आन्ति दूर हो जाती है तो सर्प के 
स्थान पर रज्ज़ु का दर्शन होने लगता है। उसी प्रकार व्यावहारिक जगत्‌ 
का ब्रह्मानुमव रूप से परिणाम हो जाता है | जगत्‌ की सत्ता का नाश नहीं 
होता, उसका स्वरूप परिणत हो जाता है।””” श्री शकराचार्य का मोक्ष- 
सिद्धान्त इस सिद्धान्त का समर्थन करता है| उनका मत है कि मोक्ष का 
अर्थ जगत्‌ का विलय नहीं है, यदि ऐसा होता तो प्रथम मुक्ति के साथ ही 

उसका विलय हो जाता ।४१ मुक्ति की अवस्था में प्रपचात्पक जगव्‌ विलीन 
नहीं हो जाता किन्तु वह एक नवीन प्रकाश से आलोकित हो उठता है ।** 

मुक्ति से जगत्‌ की सत्ता में कोई अ्रन्तर नहीं श्राता, केवल उसके 

विपय में हमारा दृष्टिकोण बदल जाता है।*३ अस्तु, मोक्ष जगत्‌ की 

सत्ता का नाश नहीं है | बाघ का श्रथ एक कोटि के “अनुभव! द्वारा दूसरी 

कोटि के 'अ्रनुभव” का बाध है, एक कोटि की 'सत्ता? द्वारा दूसरी कोटि की 
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पत्ता? का बाघ नही | ज्ञान जगत्‌ के प्रति हमारे दृष्टि कोण को बदल देता 
है, उसे विनष्ट नहीं करता | मोक्ष और शान कोई कालावब्छिन्न घटना 
नहीं है, जो वह जगत्‌ की सचा की अवधि द्वो। श्री शकराचाय ने मोक्ष के 
प्रसग में समस्त व्यवहार के अमाव की चर्चा की है, किन्तु यह व्यवहारा- 
भाव कोई कालगत अवस्था-विशेष नहीं है ।*४* चूहदारश्यक उपनिषद्‌- 
भाष्य में उन्होंने ब्रह्मतानी और अज्ञानी दोनों के लिए ही व्यवहार का 
विधान किया है | *७ इस सब का समाधान तभी हो सकता है जब हम 
मोक्ष को एक मनोबृत्ति मात्र माने । मोक्ष का श्र श्रद्धेत जान है,श्रीशकराचार्य 
ने स्व्य अद्नेत-जान को एक मनोवृत्ति मात्र बतलाया है।"** जीवन और 
जगत्‌ के प्रति दृष्टि कोण के परिवर्तन का श्र उनके मूल्यों का पुनमूल्यांकन 
हो सकता है, किन्तु इससे उनके सत्ता-गत मूल्य में कोई अन्तर नहीं 
आसकता | मोक्ष समस्त सत्ता के एकत्व का अनुभव है | चरम आध्यात्मिक 
एक़त्व हमारी सत्ता का चरम सत्य है तथा हमारे जीवन को परम श्रेय 


भी 
के २--मोक्ष और व्यक्तित्व 

मोक्ष प्रत्येक व्यक्ति का आध्यात्मिक लक्ष्य है। वह प्रत्येक व्यक्ति के 
लिये साध्य है, श्रतः उसकी प्राप्ति एक व्यक्तिगत सिद्धि है। अ्रनन्त की 
साधना श्र प्राप्ति वेदान्त की मूल प्रेरणा है, श्रतः उसमें अन्य मित्त व्यवहार- 
कोटियों को अधिक महत्व नहीं दिया गया है। किन्तु इसका तात्पर्य यह नहीं 
है कि वे मिथ्या हैं और वेदान्त में उनके लिये कोई स्थान नहीं है । उनका 
अस्तित्व और मूल्य स्वीकार करते हुए भी उन्हें ऐकान्तिक अ्रथवा चरम 
नहीं माना गया है। अ्रनन्त बह्म के साथ अश्ठयक्‌ -तादात्य सम्बंध से वे 
सत्य हैं। ब्रह्म से परथक उनकी सत्ता सम्मव नहीं, अब, उनके स्वतत्र अस्वित्व 
की सत्यता का हठ एक कल्पना को सत्य का पद देना है। इसके अतिरिक्त 
जीव की प्रकृति का विश्लेषण करने पर हम देखते हैं कि वह कोई कठोर परि- 


१४, नाय व्यवहाराभावोड्वरथाविशेषोपनिबद्धोडमिघीयते | ब्र० सू० भा० 
२-१-१४ | 
१५--श्रस्ति चाय भेदकृतो मिव्याव्यवहारः येपा ब्रद्मतत्वादन्यत्वेन ग्रस्तु 
विद्यते येपा च नास्ति यूह० भा० ३-५-१ | 
१६--श्रद्नेतशान मनोबृत्तिमात्रम्‌ छा० भा० १-१-१ | 
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चिछन्न पदार्थ नहीं है | परिच्छिन्तता इसकी भौतिक सत्ता का प्रकार है, उसके 
आध्यात्मिक स्वरूप का सत्य नहीं । परिच्छेन्न जीव के अन्तर्गत एक अनन्त 
अ/्मा विद्यमान है ** परिच्छिन्न की चेतना में भो एक अनन्त तत्व की सत्ता 
श्रन्तर्भव है | समस्त परिच्छिन्न पदा्थ-जगत्‌ से अ्रपने को विविक्त करने वाले 
एक आत्मतत्व की प्रत्यक-चेतना, उसकी श्रनन्तता तथा चिरन्तनता का प्रमाण 
हैं। यह प्रत्यक-चेतना अपने स्वरूप-लाभ के लिये सदा सयक्ष सी जान पडती 
है । भौतिक जीवन के कोलाइल में मी हमारी अन्तरात्मा की वह यूढ पुकार 
सुनी जा सकती है। यदि आत्मा में अपने अनन्त स्वरूप की प्रासि की प्रेरणा 
अन्तर्निहित न होती तो प्रत्येक जीव श्रपनी स्थिति से सन्तुष्ट रहता और आत्म 
विकास की फोई चेश न करता | मनुष्य की उत्तरोत्तर विकास-मुखी प्रवृत्ति में 
प्रत्यक चेतन आत्म तत्य की अभिव्यक्ति होती है | प्रत्येक परिच्छिन्न जीव- 
भूत किसी आत्मातीत श्रेय की साधना में लीन है और अपनी परिच्छिन्नता 
से मुक्त होफर पूणता की कामना करता है।** अनन्त की यह श्ाककांक्षा 
उसकी अन्‍्तः प्रेरणा होने के कारण एक प्रवृति सी वन गई है। कोई भी 
मनुष्य अपनी परिच्छिन्नता से सन्त॒ुष्ट नहीं है। उसकी आत्मा सीमाओ्रों के 
बन्धन के प्रति सदा आकुल रइती है तथा निबंन्ध मुक्ति के लिये आतुर रहती 
है । मनुष्य स्वभाव से ही श्न्य जीवों में अपनी झ्रात्मा का विक्रास खोजता 
है, चाहे वह परिवार, बगे, समूह, राष्ट्र अथवा विश्व हो । प्रत्येफ मनुष्य अपने 

हचर स्वरूप में अपनी आत्मा का विकास खोजता है । अआात्म-विकास की 
इस आकाजक्षा का पर्यवसान अनन्त ओर सार्वभौम सर्वात्ममाव में ही है | 
महात्माओं तथा मद्दापुरुषों के जीवन का तो यह एक ऐतिहासिक सत्य रहा है । 
उनके जीवन का उद्देश्य राजनीतिक श्रथवा भौतिक न होकर श्राध्यात्मिक 
था। अत' सर्वात्ममाव उनके जीवन का सिद्धात ओर सरदैश था | बुद्ध तथा 
श्रीकृष्ण, इंता तथा गाँधी के प्रेम श्रीर फरुणा की कोई सीमा नहीं थी | वह 
अनन्त और चिरन्तन थी । ऊिन्त अनन्त होने के कारण वह श्रवैयक्तिक 
नहीं । व्यक्तित्व फोई कठोर रूप से परिच्छिन्न तत्व नहीं है। वह चेतना की 
एक-केन्द्रीयत। है जिसका आत्मिक अनन्तता से कोई विरोध नहीं दे | व्यक्ति 
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कोई गणित का अक अथवा बिन्दु नहीं है | व्यक्तित्त का सार अनन्यता है 
जिसका श्ात्म की अनन्तता से कोई विरोध नहीं। जीवन में नहीं केवल 

बेन्थम ( ऐ०70007॥ ) के स्वप्नलोफ ( एऐ०ए७7 ) में प्रत्येक मनुष्य गणित्त 
की एक इकाई दे । जीवन में प्रत्येक मनुष्य एक से अधिक का व्यजक है | 
जितने श्रधिक मनुष्यों की व्यजना उसके व्यक्तित्व में होगी उतना ही उसमें 
भनुष्यत्व अधिक होगा, सच्चा ओर पूर्ण मनुष्य मनुष्यमात्र का व्यजक है | 
उदार चरित वालों के लिये समस्त भूमएडल एक कुट्म्त्र के समान है *” यह 
जीवन और सत्य की भारतीय-भावना का सूचक एक प्राचीन वचन है। 
ईश्वर ने जगत्‌ की स॒ष्टि अस्वामाविक परिस्थित में नहीं थी तथा आत्मा 
कोई परिगण्य वस्तु नहीं है । वह एक अनन्त और चिरन्तन तत्व है । इसकी 
अभिव्यक्ति और स्वरूप-प्रामि के साधन-भूत परिच्छिन्न केन्द्र रूप जीवों से 
इसकी अनन्तता का विगेध नहीं है।मित न अनन्त का ग्रतियोगी है, न 
विरोधी । यह उसकी अभिव्यक्ति और स्वरूप लाभ का एक प्रकार मात्र है, 
जिसमें न उसकी नित्यता और न अनन्तता को आधात पहुँचता है । और न 
सत्ता और चेतना के विविव परिच्छिन्न केन्द्रों में आत्मा की श्रनन्तता की 
अभिव्यक्ति में कोई व्याधात है | यही सग्ल किन्तु दुर्माह्म सत्य वृहृदारण्यक 
के विरोधी प्रतीत होने वाले शान्ति पाठ का रहस्य है*) ओर यही सत्य अआत्म- 
भान श्रोर मोज्न के वेदान्तिक मिद्वान्त का मूल आधार है । 

शाकर-वदान्त क अनुसार मोक्ष हमारी व्यक्तिगत सत्ता का विनाश 

नहीं वरन्‌ एक अनन्त व्यक्तित्व के रूप में उसका विकास है। प्रो० 
राधाक्ृषष्णनू के शब्दा में मनुष्य का लक्ष्य निरन्तर अपने व्यक्तित्व 
का विकास है जब तक वह अपने अ्न्तनिंहित तथा चरस स्वरूप की प्राति 
न फरले जिसे जीवन के परिजिछिन्न रूप आबृत करते हैं अथवा अ्रपूर्ण 
रूप से श्रमिव्यक्त करते हैं। इस प्राक्रया में हमारे व्यक्तित्त का विनाश 
नहीं होता वरन्‌ वह सार्वभौम सत्ता के एक सनीव प्रतीक सवतीत्‌ ब्रह्म के 
एक सवाक्‌ प्रतीक के रूप में परिणत हो जाता है । उपदेश ओर जान दोनों 
आ्राध्यात्मिक व्यक्तित्व मे फलीभूत हो जाते हैं ।*”? व्यत्तित्व हमारी सत्ता की 
२० उदारचरितानाठ बसुचैव कुट्ठम्बकम्‌ | 

२१, 3” पूणमद. पूणमिद पूर्णात्पूमुदच्पते | 


पूर्णस्थ पूणमादायपूणमेवावशिप्यते ॥ 
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4 नहीं खरत दमारी खाना की श्रयगदता दै--जीवत् चेतना की परिच्छ- 
प्रतां नहीं केटीयता 2 | ब्यक्तित एक परिच्छिन्न कोटि है तथा जीवत्व एक 
प्रथ॥ हकाई 2, यह अस्त भावना दी इस सत का आधार है कि वेदान्त में 
लमिस के हित सवाग नहीं ह । बदान्त-दर्शन के सिद्धान्तों का सूकछ्म पर्यवे- 
आग करन पर विष्यि होगा क्रि बेदास्त में दोनों को श्रधिकतम मूल्य और 
॥एएण दिया भेसा ॥ | कदान्त साधना की समस्त प्रक्रिया का आधार व्यक्ति 
॥ै। गोद वी प्राप्त भी व्यक्तिगत है | यदि व्यक्ति और जीव मिथ्या होते तो 
पेदा | देश के, पर्तित फी राम्भावना भी नहीं की जा सकती | वेदान्त 
६ ही "पनूगार राय गेदान्ात एक गहन ग्रसत्य सिद्ध होता | जिस प्रकार लाइ- 
न्वीज ( ।«॥५॥१४ ) फे जगत्‌ भे स्वय लाइब्नीज के लिये अथवा सिनोजा 
( /भ७॥० ॥ ) के जभयु में स्वप स्पिनोज्ञा के लिये स्थान नहीं है, उसी प्रकार 
नह ते के भय मे पदाग्तन्दशन फे ही लिये स्थान न रदेगा | यह कहना कि 
महू पेराग्त को शिक्षा शो तम्भव बनाने के लिये एक उपाय मात्र है, विश्य- 
शीला न भो शपराचदार्य ने निस्सन्‍्देह यह कहा है कि एक अ्त्य भी 
शव ५६४४ हो उ१३१॥ ऐै. किन्तु बह असत्य कम से कस एक अनुझव 
भेत जप १३३३ ऐशा सारेए। एक उत्ता-गत तथ्य ही रुत्व क्ञाप्रइशंह 
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मोक्ष और जीवन के मूल्य ् श्र 


नवीन व्यक्ति के रूप में विकास द्वोता है । वह परिवर्तित व्यक्ति ईश्वर का जन 
बन जाता है ।!** आ्राचार्य और अम्तेवासी तथा श्रुति की सत्ता श्रनन्त के 
शुत्य में विलीन नही हो जादी, किन्तु शिक्षा ओर साधना काल का सम्बन्ध 
समाप्त हे जाता है। ज्ञान के आलोक में शिष्य का अज्ञानमय इष्टिकोश 
घैलीन हो जाता है और विधि के अर्थ में शात्र उस पर लायू नहीं होता | 

यदि मोक्ष और श्रात्मजान से श्रुति का विलय हो जाता तो वेदान्त के अनुसार 
ही शेष जीवों के लिये मुक्ति का एक मात्र साधन नष्ट हो जाता | आचाय के 
विलय का अर्थ लोक को सत्य के साधन-पथ के प्रदर्शक्ष और श्राश्रय से 
वचित करना होगा । 


उपनियदों में व्यक्ति को सत्य का साधक माना गया है श्रौर श्री शकरा- 
चार्य ने मी उसे तथावत स्वीकार किया है । बह्मसृत्र-माष्य के आरम्भ में हो 
साधन-चतुष्टय का निरूपए साधक व्यक्ति को ही ध्यान में रख कर किया 
गया है | ग्राचार्य को उन्होंने प्राय. ब्रह्मनिष्ठ अथवा ब्रक्मिष्ठ को सज्ञा दी 
है ।*४ आचाय के लिए एक अन्यपद 'अष्ठथक्‌ दर्शी)७ मी प्रायः अयुक्त 
हुआ है। यह द्वितीय पद पूर्व पद के अर्थ का व्याख्यान सा है और उसके 
वात्यये को स्पष्ट कर देता है। समस्त पदार्थ जगत्‌ के अधिष्ठान रूप से जिसके 
अन्तर्गत अपूयथक तादात्म्ब-भाव से पदार्थ-सात्र की सत्ता है, उस तब्रक्ष 
का अ्रनुभव कर लेने पर वह ब्रह्मनिष्ठ हो जाता है और समस्त ससार के साथ 
अप्ृथक-माव का अनभव करता है | विरोध ओर परत्व (अन्यत्व) की भावना 
का, जिसका मूल प्रथकृत्व और मेद की कल्पना है, उसके लिये अन्त हो 
जाता है और उसकी आत्मा से अनन्त प्रेम तथा असीम करुणा की घारा 
प्रवाहित होने लगती है| वेदान्त के अनुधार यही निःश्रेयस है। किन्तु आत्मा 
की इस श्रनन्तन्ता तथा सर्वात्मिकत्व के श्रनुभव से हमारी मौतिक सत्ता की 
परिच्छिननता का कोई अ्रसाम जम्य नहीं है | गुरु एक व्यक्ति रूप से ही साधक 
व्यक्तिको अध्यात्म में दीक्षित कर उसका पथ प्रदर्शन करता है। ब्रह्मनान 
प्राप्त कर लेने पर शिष्य की व्यक्तिगत सत्ता नष्ट नही हो जाती और न इस 
श्रक्ष ज्ञान का परिणाम श्रुति और शुरू की सत्ता का विलय है। केवल 





२३. फ्त ए 32 
२४ क्वत्ेड्दये ब्रह्मरित निष्ठा यस्व सोड्य ब्रह्मनिष्ठ | मु० भा० १-२-१२ - 
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ध्दे ए है 
१७० श्री शड्राचाय का आचार दर्शन 


उसका अथानमय दृष्टिकोण बदल कर विज्ञानमय हो जाता है, जिससे वह 
अपनी आत्मा की अनन्तता तथा स्वात्मिकत्य का अनुभव करता है | अज्ञाना- 
वस्था के विशेष और भेद का स्थान एकत्य और सामंजस्य अहण कर लेता 
है | एक बाह्य उपदेश फे रूप में गुरु की तथा बाह्य प्रमाण के रूप में श्रुति 
की सत्ता नहीं रइती । श्रुति-निदित तथा गुरुू-विदित सत्य का अपनी आत्मा 
के सत्य के रूप अनुभव कर साधक्र मुक्त हो जाता है। 

उक्त मत का समर्थन इस बात से और होता है कि श्री शकराचार्य का 
वास्तविक मोक्ष सिद्धान्त जीबन्मुक्ति है, विदेद-मुक्ति नहीं | मृत्यु जीवन का 
तथ्य ( (80: ) है, किन्तु सत्य (7ष्णणा ) नहीं। वह एक अनिवार्य 
घटना है, किन्तु चरम सिद्धान्त नहीं। श्रीशड़राचार्य के लिये पृत्यु 
का शरीरावसानरूप मौतिक-पत्त इतना महत्व पूर्ण नहीं जितना नश्वर के 
प्रति 'अहकार' ममत्व” की भावना में निहित अज्ञान का मानसिक पक्ष | 
हमारी सत्ता के एक पत्षच के रूप में शरीर हमारा है, किन्तु वह हमारी आत्मा 
नहीं है | हमारी भौतिक सत्ता में अन्तनिहित एक गूढतर आध्यात्मिक तत्व 
है जो उससे विविक्त है। हम श्रपनी श्रपरोक्ष और अन्तर्तम चेतना के रूप 
में इस तत्व का प्रत्यक्ष अनुभव करते हैं। मोतिक जीवन की उपाधियों के 
आवरण के कारण हम श्रात्मा और अनात्मा में विवेक नहीं कर पाते और 
एक पर दूसरे के शुण तथा स्वभाव का श्रव्यारोपण करते हैं | इस अविवेक 
जन्य भ्रान्ति से ही शरीर एवं नश्वर वस्तुओं में हम आत्मभाव की 
कल्पना करते हैं तथा अपनी मरणशीलता में विश्वास करने लगते 
हैं। श्रीशड्राचार्य के मत में मृत्यु एक प्राकृतिक प्रक्रिया ( 'एि#एण्ः»] 
एफ7००ग्रणा०) ) है ओर नश्वर पदार्थों की अनिवार्य नियति है | किन्तु 
आत्मा, जो सबसे विविक्त हे, अनश्वर ओर अमृत है। आत्मा के इस 
श्रमृतत्व का अनुभव द्वी मृत्यु के पाश से मुक्ति है | अपने अमृत और 
चिरन्तन आध्यात्मिक स्वरूप का अनुभव कर लेने पर हम इससे भीत होने की 
ग्रावश्यक्ता नही है | यदि मृत्यु आती है तो बह एक अनिवार्य प्राकृतिक 
घटना के रूप में आती हे, जिसका प्रभाव हमारी भीतिफ सत्ता पर पडता है, 
हमारे आध्यात्मिक स्वरूप पर नहीं। अस्तु, थीशदूराचार्य के अनुसार न 
भोतिक सत्ता का आत्मानुभव से क्रोई अ्रतामजस्य है और न मृत्यु हमारी 
आत्मिक सत्ता का अवसान है| यह अयने प्रकृत्त रूव से आती है, किन्तु 
इससे हमारे सत्य-स्वरूप पर कोई ग्रमाव नही पडता | मोक्ष इस जगत्‌ में ही 
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इसी जीवन के अन्तर्गत प्राप्य है तथा मोज्ष में प्राम उसकी आध्यात्मिक 
सत्ता मृत्यु के बाद भी अज्लुण्ण रहती है ।** वेदान्तिक साधना का समस्त 
लस्प व्यक्तिगत है | प्रगति तथा जीवन का मोज्ञ से और भोतिक सत्ता का 
आत्मज्ञान से सामजस्य मोक्ष के व्यक्तिगत साध्य और सिद्धि होने का समर्थन 
करता है | श्री शड़राचार्य ने लोऊ संग्रह को सुक्तो का स्वामाविक्र कतंव्य 
माना है | श्रतीत काल में कुछ जीवों के मुक्ति प्राप्त करने की तथा कुछ फे 
ग्धिकारी रूप से पुनः जगत्‌ मे अवतीर्ण होने की चर्चा भी वेदान्त में आती 
है | इससे मोक्षु का व्यक्तिगत होना तथा व्यक्तिगत भौतिक सत्ता से उसका 
समजस-पूर्ण होता और भी पु्ट होता है | सवमुक्ति की कल्पना शकतगेत्तर- 
वेदान्त फा पिद्धान्त है । इसकी आवश्यकता उत्तर वेदान्त में बद्द जीवों के 
प्रति मुक्तो की उदासीनता का विद्धान्त रूढ हो जाने के कारण हुई। इसका 
मूल कारण यह प्रान्त भावना थी क्रि मुक्ति का जीवन और व्यक्तिगत सत्ता 
से कोई सामजस्य नहीं है | स्व मुक्ति के सिद्धान्त को मानने वालो की भाँति 
भी शद्गराचाय मो मुक्तो को बद्ध जीबो के उत्तरदायित्व से मुक्त नहीं करना 
चाहते | वह उत्तरदायित्व केबल उन पर भार नहीं है। आत्म-जानी के लिये 
लोक-सग्रह एक स्वाभाविक्र कर्तव्य हैं । अन्य जीवो को मोक्ञ-साधन में 
सहायता देकर ही वे लोक सग्रह कर सकते हैं । 

अस्तु श्री शड्भुराचाय के मतानुसार मोक्ष का जीवन तथा लोक-कल्या- 
णार्थ कर्म से कोई अछामजस्य नहीं है, अत, उसका मनुष्य के व्यक्तिगत और 
भौतिक अत्तित्व स भी कोई विरोध नहीं है । मोक्ष हमारी व्यक्तिगत सत्ता 
का किसी अवैयक्तिक तत्य में भौतिक अथवा पारमा्थिक विलय नहीं है, वरन्‌ 
इमारे आध्यात्मिक स्वरूय का एक अनन्त व्यक्तित्त के रूप में विकास है। 
हमारी व्यक्तिगत सत्ता में अन्तर्निद्दित अध्यात्म तत्व इस अ्रर्थ में तो अ्रवैय- 
क्तिक अवश्य है कि वह सावमसोम है, विशिष्ट नहीं, किन्ठ एक व्यक्ति द्वारा 
उसझर प्राप्ति निश्चय ही एक व्यक्तिगत सिद्धि है | बह अध्यात्म तत्व अपने 
खरूप में चिन्मात्र हैं, किन्तु उसका अनुमव आत्म चेतना के रूप में होता 
है, तथा 'भ्रह ब्रह्मास्मि, के रूप में उसकी अ्रभिव्यक्ति होती है। चेतना की 
केन्द्रीयवा का आत्मा की अनन्वता से कोई असामजस्य नहीं | श्री शह्ब॒ग 








२६. स- एवं लक्षणों विद्वान जीवन्नेव स्वाराज्येडमिपिक्तः पतितेडपिदेहे 
स्व॒राडेव भवति | छां० भा० ७-२५-२ 
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चार्य इन दोनों को समजस पूर्ण मानते हैं इसका यही प्रमाण है कि विषय 
रूप से आत्मा की जश्ञयता का निपेष करते हुए भी वे अपने मत को विशान 
वाद से विविक्त रखते हैँ तथा श्रात्मा को 'अस्मत्पत्यय विषय! मानते हैं। 
शात्मा सामान्य विषय की भाँति शेय नहीं हे, विन्‍्तु वह नितान्त अविषय 
भी नहीं है क्योंकि वह “अस्मस्पत्यव का विषय है?” आत्मा हमारी 
चेतना में विक्षित विज्ञानमात्र नहीं है, वरन्‌ वह चिन्मात्रतत्व हमारे “अस्मत्प- 
त्यय! में आत्मचेतन हो गया है | जिस तत्व के माध्यम से सत्य अभिव्यक्त 
होता है, उस तत्व का सत्य के स्वरूप से ग्रसामजस्य नहीं हो सकता | चरम 
अनुभव अपने ब्रह्म स्वरूप का बोध है जिसके प्राप्त होने पर सर्वात्मभाव सिद्ध 
होता है | विधय और विषयी का भेद तक शास्त्र की दृष्टि से कितना ही 
महत्व पूर्ण हो, किन्तु इस विषय में अप्रासगिक है। अहम? और 
प्रह्म! न्‍्याय-वाक्य में चाहे दो पद ( ६०78 ) हों, किन्तु अ्रनुभव में दो 
प्रथक्‌ तत्व ( ०77०७ ) नहीं हैं। “जीव” और 'ब्रह्म! दोनों ही चैतन्य 
तत्व है, उिन्तु श्री शद्डराचार्य ने दो चैतन्य तत्वों की सम्भावना का स्पष्ट 
निषेध किया है ।१* अस्तु, ब्रह्मानुभव को विषयी द्वारा विषय-ज्ञान की कोटि 
का ज्ञान नहीं माना जा सकता | वह एक व्यक्ति द्वारा अपने चरम अध्यात्म 
स्वरूप ( जिसे ब्रह्म कहते हैं ) के अपरोज्ष और अन्ततंम अनुभव के रूप में 
ही अ्रवगम्य हे । इस अपरोक्ष आत्मानुभव को न्याय-वाक्य का रूप देने की 
चेष्ट। एक कोटि के अनुभव को अपर कोटि के अनुभव द्वारा समझने की 
चेष्टा के समान, एक जीवित प्राणी को उसके अग विमाग द्वारा समझने की 
चेष्टा के समान, एक चित्र को वर्ण भगिमा के रूप में समझने की चेष्टा 
के समान, एक कविता को शब्दों के द्वारा, एक बत्य को हाव-माव अग- 
भगिमाश्रों के द्वारा समझने की चेष्टा के समान है। ब्रह्म ज्ञान एक अखणड 
अनुभव है, जो स्वातिरिक्त किसी श्रन्य ज्ञान द्वारा अवगम्य नहीं है | यद्यपि 
यह हमारी अनन्तता का साक्षात्कार है फिर भी इसका केन्द्र हमारी व्यक्तिगत 
सत्ता में है । जीवत्व हमारी सत्ता की अ्रखण्डता है और व्यक्तित्व चेतना 





२७. न तावदयमेकान्तेनाइविपय- अस्मत्पत्ययविपयत््वात्‌ । 

ब्र० सू० भा० १-१-१ 
२८, एको द्दि प्रत्यगात्मा मबति न हि दी प्रत्यगात्मानों सम्भवतः | 

ह्र० सू० १-२-२० 
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की केन्द्रीयता है | मोक्ष न हमारी सत्ता का विखण्डन है और न हमारी 
चेतना का विकेन्द्रीकरण वरन्‌ दोनों का एक अनन्त आत्मा के रूप में 
विकास है | जीवात्मा कोई परिच्छिन्न द्रव्य नहीं, वरन्‌ केन्नित आत्मा है। 
भी रामानुज के विरुद्ध जो जीव को अशु मानते हैं, श्रोशहुराचार्य ने जीव को 
विभु माना है। यह सिद्धान्त और भी इस मत की पुष्टि करता है क्रि आत्मा 
की अनन्तता का इमारी सत्ता की अ्रखण्डता तथा घेतना की केन्द्रीयता 
से कोई विरोध नहीं है । अ्रतएव व्यक्तित्व से भी उसका कोई विरोध नहीं है। 

इसके अश्रतिरिक्त मनोवृत्तिमात्र रूप से मोक्ष की कल्पना और भी इस 
मत का समथन करती है कि मोक्ष व्यक्तित्व का विनाश नहीं है, किन्तु हमारी 
आत्मा ओर दृष्टि कोण का विक्रास है, जिससे हमारा व्यक्तित्व पूर्णता को 
प्राप्त करता है। जब मुक्त की व्यक्तिगत सत्ता का मोक्ष से कोई विरोध नहीं 
है तो मोक्ष में चेतना की केद्रोयता का विलय भी मान्य नहीं हो सकता 
क्योंकि बह व्यक्तिगत सत्ता का सार है। आात्म-जान द्वारा हमारी भावना का 
स्वरूप परिणत हो जाने के कारण अ्रहकार और प्रथकत्वथ का भाव विलीन 
हो जाता है, किन्तु हमारे व्यक्तित्थ की अखरण्डता ओर चेतना की केन्द्रीयता 
अक्षुण्ण रहती है । 

३--मोक्ष और जीवन 

मोक्ष का अ्भिप्राय जगत्‌ की सत्ता का अन्त अथवा जीव के व्यक्तित्व 
का विनाश नहीं है, अत' जीवन और उसके धर्म से भी मोक्ष का कोई 
असाम जस्य नहीं हो सकता । ब्रह्म के साथ तादात्म्यभाव प्राप्त कर यह जगतू 
एक नया 7हत्व ग्रहण कर लेता है, श्राध्यात्मिक अनन्तता के रूप में व्यक्तित्व 
एक नई कोटि प्रास कर लेता है ओर जीवन आत्मतन्त्र तथा परार्थ होकर 
एक नया मूल्य प्राप्त कर लेता है। 

ब्रह्मनान जीवन और उसके घमम के प्रति एक नवीन दृश्टिकोश मात्र है, 
जीवन का विनाश और उसके धर्म का अवसान नहीं । बृहदारण्यक-डपनिपद्‌- 
माष्य में श्री शकराचार्य ने ऊद्दा है फ्रि यह सेद कृत लोक व्यवद्दार ब्रह्मतत्व 
से प्थक्‌ वस्तु देखने वाले अ्रद्ानी तथा त्रह्मतत्व से पृथक कोई वस्तु न देखने 
वाले अह्जानी के लिए समान रूप से विद्यमान रहता है? ।** जो भेद और 


मा पदक मी 30 की पक न कल आ जल  म6 कक सटे पर ज कप एप 0 कक कक सी 
२६. श्रस्ति चाय भेदकृतो मिथ्याव्यवहार. येपां ब्रद्मातत्वादन्यत्वेन वस्तु 
विद्यते येपां च नास्ति | वृह० भा० ३-४ १ 
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प्रपच में भ्रान्त है तथा जो प्रपचान्तगत आत्म-तत्व का विज्ञाता है उन दोनों 
के लिए लोक व्यवहार की सत्ता समान है | गींता भाष्य की श्री शकराचार्य 
ने भूमिका में स्पष्ट रूप से लोकसम्रह्मयर्थ कर्म को ईश्वर की स्वतन्त्रता से 
सामजस्य पूर्ण माना है ३" अन्यत्र वे लोक सम्रहाथ कर्म को मुक्त पुरुष का 
एकमाच क्तंव्य मानते हैं और उसके लिये अन्य किसी कतंव्य का विधान 
स्वीकार नहीं करते ।१ 

सूक्ष्म रूप से श्री शकराचारे के कर्म-विषयक्र मत का विश्लेषण करने पर 
शांत द्वोगा कि व्यवहार के क्रियात्य (०००४८४४८ ४9]0०८४) मात्र का सोक्ष से 
कोई विरोध नहीं है, सामान्य लोक व्यवह्वार का विधि पक्त (॥][ए7०४४० 
897९८ ) और अहदृकार-प्रसग ब्रह्मनान से असामजस्य पूर्ण अवश्य है। 
कर्म से श्रीशकराचाय का अ्रमिप्राय शाख्त्र द्वारा पुरष के लिये विहित कर्म 
से है ।१* यदि श्री शकराचाय-कृत कर्म व्याख्या में कर्मकार्ड के समानाथक 
होने मे सदेह भी किया जाय तो भी उसका पिधि-पक्ष तो असन्दिग्ध है, और 
अहकार का भाव तो सभी सामान्य कर्म में समान है | यह अहकार कतृ त्व- 
भावना के रूप में श्रपने को व्यक्त करता है। यह कतृ त्व भावना ही हमारा 
अज्ञान है, और अ्रज्ान समस्त अ्रनथों का मूल है | मोक्ष आत्मा के वास्तविक 
स्वरूप काजान है । आत्मा अकर्ता है अ्रत, क्तेव्य-भावना का तथा 
तन्‍्मूलक श्रहकार का निवारण ही श्ञान अथवा मोक्ष दे । आत्मा वह चरम 
आध्यात्मिक तत्व है जो समस्त ज्ञान ओर व्यवहार का अन्तर्गत आधार है। 
यह ज्ञान का कर्ता नहीं है क्योकि कर्त्ता (5००७]९०६ ) एक सापेक्ष पद है 
जो कर्म (०0|८८८) के प्रसथ से ही समक्का जा सकता है श्रौर आत्मा दोनों का 
श्न्‍्तगंत शआ्राधार है | इसी प्रकार आ्रात्मा व्यवहार कर्म का भी कर्ता नहीं है । 
कर्म का आधार-भूत तत्व होने के कारण वह कर्म का कर्ता ( ४8०१६ ०४ 
20०॥0॥9) नहीं माना जा सकता । उिन्हु कर्म मिथ्या नहीं है, यद्यपि वह आत्मा 


३०. तस्थ कर्मरि कर्मप्रयोजने च निवुत्तेडपि लोकसग्रह्मर्थ य्ञपूर्वं यथा 
प्रवृत्तस्तथा एवं कर्मणि ग्रवुत्त स्ययत्यवृत्तिरूपफर्म दृश्यते न तत्कर्म । 
तत्ववित्तु न अहकरोमीति न च तत्फलमभिघत्ते | गी० भा० २-११ 

३१--न आत्मविद कतंव्यमस्ति लोकसग्रह मुकत्वा |(गी० मा० ३-२६ 

३२--क्रियाहि नाम सा यत्र वस्तु स्वरूप निरपेक्षेव चोद्वते पुदषचित्तव्यापारा- 

घीना । ब्र० सु० भा० १-१-४ 
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-का स्वरूप नहीं है। यद्यपि समस्त कर्म की आधार भूत आत्मा ही कर्म को 
सम्भव बनाती है, फिर भी क्तृत्व का भाव आत्मा के स्वरूप पर अध्या- 
रोपण है । कर्ता इन्द्रियों तथा आत्मा के अन्तर्वर्ता कोई माध्यमिक तत्व है । 
यह हमारे व्यावहारिक ज्यक्तित्व के रूप में व्यक्त एक अनोखा रहस्य है । 
निस्सन्देह मनुष्य अ्रपने कर्मो का कर्ता है ओर उनका पूर्ण उत्तरदायी है । 
#िन्तु मनुष्य के अन्तगत एक अ्राध्यात्मिक तत्व निहित है जो उसके समस्त 
कर्म और व्यवद्वार से २रे है | उसके व्यावहारिक स्वरूप में श्रन्तनिहित इस 
अध्यात्म-तत्व में ही उसके उद्धार की आशा निहित है।कामना समस्त 
कर्मों का मूल दे श्रोर कामना दी कतृत्व की अदृकार भावना का कारण 
है [१३ मनुष्य कामना करता है और विश्वास करता दे कि बह अपने काम्य 
पदार्थ में आत्म लाभ कर रहा है, इसीलिये वह अपने को कर्ता समझता 
है। कर्म जीवन का यथार्थ तथ्य है, किन्ठ यह कतृ त्व की श्रहकार मय 
भावना तात्विक दृष्टि से मिथ्या है ।3 ४ आअहकार जीवन के समस्त श्रनर्थों 
का मूल दै |२० वेदान्त का उद्देश्य मनुष्य की यह मिथ्या भावना दूर कर 
उसे जीवन के प्रति सच्चा दृष्टिकोण देना है | समस्त वेदान्त दर्शन का मुख्य 
प्रयोजन इस मूल अमान का निवारण ही है। नश्वर पदार्थों में आत्ममाव 
का अ्रध्यास तथा तन्मूलक कामना जो अहकारमय कर्म का कारण बनती 
ह श्रविद्या है। इस अविद्या को कही कही नाम-रूप प्रपच के विज्लेप का 
सिद्धान्त भी बतलाया गया है ।*5 किन्तु विक्षेप से वहाँ नाम रुप प्रपच 
का आरम्म (उदुभावना) नहीं समझना चाहिये क्‍योंकि वे ब्रह्म के साथ 
तादात्म्य-माव से सदा वर्तमान माने गये ह। विज्षेर का श्रर्थ केवल “यह 
नाम! यह रूप! इस प्रकार व्यवहार में विशेष रूपो से उनकी अ्रभिव्यक्ति 
मात्र है।[*” अहकार विशिष्टीकरण (फएशाप८्णेशाडक्ाणा ) के इस 
वालिक सिद्धान्त का मनोवैज्ञानिक पक्त है। मानस-जगतू से असो! ओर 
पिता! मम और तब? का रूय ग्रहण कर लेते हैं। मम! और तब! में 








३३. कमहितुः काम. स्थात्‌ 

३४. अहफार विमूदात्मा कर्ताहमिति मन्वते | गीता० ३-२७, 
३४५, सवानथहेतु 

२६ अवियाग्रत्युपस्थापितनामरूप | त्र० चू० भा० १-४-श२ 
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विशिष्टीकरण का एंक आन्तरिक अनुषग (5प०]०८४ए८ एर्८:०7०८) है असो? 
और 'तत्‌” में केवल वस्तु प्रसय ( ०9]००४४० 7०८:०7००० ) है । किन्धु 
जीवन श्रोर व्यवहार में दोनों मिश्रित और भ्रान्त हो जाते हैं क्‍योंकि आत्मा 
तथा श्रनात्मा का अविवेक ही अशान का खरूप है| वह भ्रान्ति 'हद सस! 
अ्रसो तब! के रूप में व्यक्त होती है । २८ 


श्स्तु, जब्र समस्त सत्ता के एकत्व का तात्विक सत्य अनुभवगत तथ्य 
बन जाता है, तो प्रपच-मेद का भाव नष्ट होता हे | किन्तु प्रपच की सत्ता 
विलय नहीं हो जाती | जगत्‌ की सत्ता का कोई भी अश नष्ट नहीं होता, 
बरन्‌ प्रत्येक अश का आत्म तत्व के साथ अप्तथक्‌-तादात्म्य दिखाई देने 
लगता है | एकत्व॒ के इत तात्विक सत्य का मनोवैज्ञानिक पक्ष अ्रहकार का 
विलय तथा समस्त भूतों की एकता का अनुभव है | जिस प्रकार समस्त सत्ता 
के एकत्व का तात्विक सत्य प्रपच की सत्ता का नाश नहीं करता वरन्‌ एकत्व 
की भावना से उसके भेद को समन्वित कर देता है, उसी प्रकार समत्त्त 
जीवों की एकता का अनुभव व्यक्तियों का नाश नहीं वरन्‌ एकत्व भावना 
में उनका समन्वय कर देता है। जीवों के स्वारथंगत विरोध को दूर कर यह 
भावना उनमें सामजस्य स्थापित करती हे। यह विरोध ही जीवन के सब 
अनर्थों का मूल है श्रोर उसका सामजस्य ही आचार-शाजत्न की सनातन 
समस्या रही है। व्यवहार कर्म-गत अ्रजान तथा अ्रहृकार का विलय ऊर्म का 
नाश नहीं वरन्‌ रूपान्तर है। अहकार रहित कर्म को श्री शंकराचार्य ने 
“्रकर्म' कहा है, जिसका अमिप्राय यही है कि वह साधारण अर्थ में कर्म! 
नहीं है | ** देह, इन्द्रिय आदि की चेष्टा मात्र का नाम “कर्म! नहीं है, और 
न देहादि की निश्चेष्ता तथा मौन बैठना ही 'अरकर्म' है। ४ वास्तव में 





रे८, तथाप्यन्योउन्यस्मिन्‌ श्रन्योन्यात्मकता अन्योन्यधर्मा रच अ्रध्यस्य इतरेत 
गविवेफेन अत्यन्त-विविक्तयों धर्मघमिणोरमिध्यानाननिमित्त सत्यादते 
मिथुनीकृत्य॒ श्रददमिद ममेदमिति नैसेग्रिकड्यलोकब्यवहार । 

ब्र० सू० भा १-१-१, 

३६ विदुपा क्रियमाण कम परमा्थत, अकर्म एवं तस्य निष्क्रियात्मदर्शन 
सम्पन्नत्वात्‌ । गों० मा० ४-२०. 

४०, न चेतत्यया मन्तव्य कर्म नाम देहादिचेष्टा-लोकप्रसिद्धमऊर्म तदक्रिया 
तूप्णीमासनम्‌ | गीता० मा० १४-१७. 
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श्रकर्म कर्म के प्रति दृष्टिकोण का परिवर्तन है। ब्रह्म-शानी में अहकार और 
कतृ त्व का भाव शेष नहीं रहता, जो साधारण कर्म का लक्षण है, अत. 
उसका कर्म बस्तुतः अऊकर्म ही है ओर उसका जीवन-वन्धनादि फल 
नहीं होता । किन्ठु ऐसा ब्रह्मगान समस्त कर्म का निरोध नहीं कहा जा 
सकता, कर्म-नेरोध जीवन ओर उसके धर्म की मृत्यु हैं। वेदान्त निष्क्रियता 
और उदासीनता का उपदेश देता है, वह मत वेदान्त की भ्रान्त व्याख्याशरों 
पर निर्भर है। इस प्रसंग में श्री शकराचार्य के कतिपय वचनों का अशुद्ध 
श्रर्थ लगा कर समालोचक उन परिणामों पर पहुँचे हैं जो आचाय॑ के 
उद्देश्यों के अनुकूल नहीं है । जिस प्रकार स्वामी विवेकानन्द सक्रियता के 
आ्रवेश के क्षणों में ऐसे क्रियावाद का उपदेश देते थे जिसके लिये मूल 
बेदान्त मे कोई आधार नहीं हे, उसी प्रकार श्री शकराचाय अपने अ्रति- 
दार्शनिक भावावेशों में कुछ निष्कियता के-से सिद्धान्त का ही प्रतिपादन 
करते जान पडते हूँ । किन्तु जो प्रतीत होता है वही सत्य नहीं है। ब्रह्मसत्र 
भाष्य में एक स्थल पर, अलोचकों के अ्रनुसार, उन्होंने निष्कियता का 
प्रतिपादन ही नहीं, सगव समर्थन किया है। उनका वचन है कि यह हमारा 
(वेंदान्तियों का) अलंकार दे कि ब्रह्मात्म-भाव की अवगति होने पर कंत- 
कृत्यता तथा समस्त क॒तंव्यता की हानि हो जाती है ।!४१ अतः मोक्ष के बाद 
कोई कतंव्य शेप नहीं रह जाता। परमात्मा के यथार्थ खरूप का न्ञान प्रात 
शेने पर शान्ति के आचरण के अतिरिक्त ओर कोई विहित कर्म शेप नहीं 
रहता! ।४* माण्ट्क्यकारिका की एक यक्ति से ऐसी लक्षणा होती हैऊ़ि 
अद्वेंत-भाव की प्राप्ति के बाद सनुष्य को जगत्‌ में जड़वत्‌ व्यवहार करना 
चाहिये [!४३ 

इन ओर ऐसे ही कुछ अन्य वबचनों के आधार पर यह परिणाम निकाला 
गया है कि वेदान्त निष्कियता और उदासीनता की शिक्षा देता है | किन्तु 
यदि इन्हीं बचनों का अधिक सूद रूप से तथा अपने पाठ-प्रसग में विचार 


४१ अलकारो ह्ाययमस्माक यद्‌ ब्रह्मात्मावगतौं सत्या सबकत्तव्यता हानि: 
कृतकृत्यता चेति। ब्र० सू० भा० १-१-४. 
४२ न परमात्मयाथात्य विभानवत. शमोपायब्वतिरेकेण किश्वित्‌ कर्म 
विहितमुपलभ्यते । बृह० भा० १-३-१. 
४३, श्रद्धेंत समनुप्राप्प जडइवल्लोकमाचरेत्‌ । मां का २-३६. 
र३्‌ 
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किया जाय तो यह सरलता से सभम्का जा सकता है कि वेदान्तिक आदर्श में 
जीवन और व्यवहार का निषेध नहों किया गया है वरन मोक्ष की अवस्था में 
भी उन्हें उच्चतम स्थान ओर भ्रेष्ठतम महत्व दिया गया है मुक्त के लिए कर्म 
निषेध करते समय श्री शंकराचार्य का श्रभिप्राय शास्त्र-विहित कर्म के विधान 
की प्रयोजनीयता के निषेध से है। शास्त्र द्वारा पुरुष के लिये विहित विधि को 
ही उन्होंने 'कम' कद्दा है १४ इससे ज्ञात होता है कि कर्तव्य गत अहफार 
भावना के प्रसग के अतिरिक्त कर्म के विहितत्व (॥7] ध0॥ए7७॥888) पर 
ही श्री शंकराचाय का जोर था । उन्होंने शास्त्रविहित कर्म को 'करण! तथा 
मनुष्य के स्वतत्न सकलप से साधित व्यवहार को “चरण” कहा है।*" 
इससे स्पष्ट होता है कि स्वतन्त्र नैतिक आचार के सत्प श्रौर मूल्य की उन्होंने 
उपेक्षा नहीं की है | मुक्त के स्वतन्त्र-तकल्प की उन्होंने चर्चा की है। यह्द 
खतन्त्र-सकल्प बाह्य विधि के नियमन से रहित है। उन्होंने प्राय, व 

का प्रयोग शास्त्र विहित अ्ग्निहोत्रादि कमक्राश्डीय कर्मों के 

अन्य बाह्य प्रमाण द्वारा विहित कृत्य के लिये कितब्यः २० 

किया है । मुक्त के लिये उन्होंने दोनों ही प्रकार के कर्मों की 

निषेध किया है, कह्दी कहीं तो उन्होंने इस निरषेष को चेदः 

तक माना है। ४ श्री शकराचार्य के उन वचनों में 

अलोचकों ने जड़ता का श्रथवा निष्किियता का सिद्धान्त # 

तत्व माना है; केवल कर्म के विहितत्व ([7]070 ५: 

के बाह्य प्रमाणत्व (8०६४९४070775) का निषेव 

नेशबार बार इस मत का प्रतिपादन किया है कि भा 

साध्य है। यह सिद्धान्त मोज्ष के साथ जीवन और 

विश्वास का निर्णायक प्रमाण है। जैसा प्रो० हिरि 

में कोई ऐसी बात नहीं जो श्रान्तरिक शानित 

इसके अतिरिक्त उन्होंने जीवन धारण के लिय 





४४, क्रिया हि नाम सा यत्र वस्तु स्वरूप निरगेर 
पुरुपचित्तव्यापाराधीना । ब्र० सू० भा 
४ करण नाम नियता क्रिया वि 9 
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पालन तथा लोऊन्सग्रह के लिये उच्चतम कर्मो का अनुशीलन स्वीकार किया 
है, इससे यह असन्दिग्ध रूप से स्पष्ट हो जाता है कि जीवन और कम के 
क्रियाशीलल् का मोक्ष से कोई विरोध नहीं है | प्रो०्राधाकृष्णुन्‌ का मत है कि 
धपने स्वरूप मात्र से कर्म ( क्रिया ) अक्वेत के सत्य से विरुद्ध नहीं है! | 
मोक्ष का उद्देश्य पूण आत्म-तन्त्र की सिद्धि द्वारा कम के बिहितत्व तथा 
फर्तव्य के वाह्यप्रमाणत्त से मुक्ति पाना है। जब तक कततेंब्य बाह्य प्रमाण 
रहता है, तब तक आचार-शास्त्र अपने लक्ष्य से दूर है क्योकि इसके अन्त- 
गंत नैतिक व्याघात इसे एक आचार सिद्धान्त मात्र बना देते हैं, तथा उसे 
जीवन-गत सत्य बनने से रोकते हैं। वेदान्त नैनिक-नियम का अ्रध्यात्म-तत्व 
से समन्वय कर आचार शास्त्र के मिद्धान्तों की सब उलमभर्नें दूर कर देता 
है | नैतिऊता के श्राध्यात्मिकता में समन्वित हो जाने के कारण नैतिकता की 
अवस्था के वाह्म-तन्त्र और व्याघात जीवन के एक उच्चत्तर स्तर पर समाहित 
हो जाते हैं, नैतिक नियम अध्यात्म तत्व में अन्तमंत हो जाता है, और 
उसका बाह्य तथा परायत्त रूप एक आध्यात्मिक एकत्व में समन्वित हो 
जाता है। 
जब श्री शकराचार्य मुक्तो की स्ब-कर्तव्य विमुक्ति पर गय॑ करते हैं तो 
उनका अभिप्राय यह नहीं है फ्रि मुक्तो को आलस्य और निष्कियता का 
अधिकार मिल जाता है| आत्मजानी मुक्त होकर नेतिक नियमों से परे 
हो जाते हैँ किन्तु इसका ग्र्थ बह नहीं कि उन्हे स+च्छन्दता प्रर्भक स्वैराचार 
का अधिकार मिल जाता है, वरन्‌ केवल यही कि वे नैतिक नियमों के विधान 
और व्याघातो से परे हो जाते हैं। मुक्ति का अर्थ अनियम और स्वैराचार 
नहीं बरन्‌ आत्म-नियम है| प्रो० राधाकृष्णन्‌ के शब्दों में सुक्त पुरझष अपने 
लिये स्व ही नियम बन जाता है, वह स्वराट्‌ हो जाता है तथा विश्वराट 
भी । नियमों ओर विधानों की श्रावश्यकता उनके लिये है जो स्वभाव से ही 
आत्मा की पेरणा के अनुकूल आचरण नही करते | किन्तु जो अपने अहकार 
से ऊपर उठ खुके है, नैतिकता उनके जीवन की सत्ता का स्वरूप वन जाती 
है श्रोर नियम प्रेम सम पर्यवसित होता है | उनमें दुश्चग्ति की किश्वित्‌ भी 
सम्मावना नहीं रह जाती । ** अपने से वदह्विमृत नैतिक नियम के बन्धन 
से वे मुक्त हैं क्योकि उच्चत्तम नैतिक नियम उनके आध्यात्मिक स्वरूप में 
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किया जाय तो यह सरलता से समझा जा सकता है कि वेदान्तिक आदर्श में 
जीवन और व्यवहार का निषेध नहों किया गया है वरन्‌ मोक्ष की अवस्था में 
भी उन्हें उच्चतम स्थान और श्रेष्ठतम महत्व दिया गया है ।मुक्त के लिए कर्म 
निषेध करते समय श्री शंकराचाय का अभिप्राय शास्त्र-विहिंत कर्म के विधान 
की प्रयोजनीयता के निषेध से है । शास्त्र द्वारा पुरुष के लिये विहित विधि को 
ही उन्होंने 'कम' कहा है ।*९ इससे ज्ञात होता है कि कर्तव्य गत अ्रटकार 
भावना के प्रसग के अतिरिक्त कर्म के त्रिहितत्व (00] पा00ए७7888) पर 
ही श्री शकराचायय का जोर था । उन्होंने शास्त्रविह्रित कर्म को करण? तथा 
मनुष्य के स्वतत्र सकलप से साधित व्यवहार को “चरण? कहा है।ए" 
इससे स्पष्ट होता है कि स्वतन्त्र नैतिक आचार के सत्प श्रौर मूल्य की उन्होंने 
उपेक्षा नहीं की दे | मुक्त के स्वतन्त्र-तकल्प की उन्होंने चर्चा की है। यह 
खतन्‍्त्र-सकल्प बाह्य विधि के नियमन से रहित है। उन्होंने प्रायः कर्म शब्द 
का प्रयोग शास्त्र विहित अग्निहोत्रादि कर्मकाण्डीय कर्मों के लिये तथा 
अन्य बाह्य प्रमाण द्वारा विहित कृत्य के लिये कतंव्यः शब्द का प्रयोग 
किया है। मुक्त के लिय उन्होने दोनों ही प्रकार के कर्मों की उपादेयता का 
निषेध किया है, कही कहीं तो उन्होंने इस निपेव को वेद'न्त का अलकार 
तक माना दहै। ६ श्री शकराचार्य के उन बचनों में जिनके आधार पर 
अलोचकों ने जडता का अ्रथवा निष्कियता का सिद्धान्त ही वेदान्त का परम 
तत्व माना है, देवल कर्म के विहितत्व ([7] प00ए७7688) तथा कर्तव्य 
के बाह्य प्रमाण॒त्व (76९६९8070779) का निषेध किया है | श्री शकराचाय 
नेशवार वार इस मत का प्रतिपादन किया है कि मोक्ष यही इसी जीवन से 
साध्य है| यह सिद्धान्त मोक्ष के साथ जीवन ओर कम के सामजस्य में उनके 
विश्वास का निर्णायक प्रमाण है| जैसा प्रो० हिरियन्ना ने कहा हे, बाह्य कर्म 
में कोई ऐसी बात नहीं जो आन्तरिक शान्ति से असामजस्य पूर्ण हो | ४० 
इसके अतिरिक्त उन्होंने जीवन धारण के लिये जीवन के साधारण कर्मो का 


४४, क्रिया हि नाम सा यत्र वस्तु स्वरूप निरपेलेव चोयते 
पुरुषचित्तव्यापाराधीना । ब्र० सू० भा० १-१-४ 

४४ करण नाम निंयता क्रिया विधिप्रतिपेघगम्या चरण नामानियतमिति 
विशेष । बह मा०४-४-४ 
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पालन तथा लोक-समग्रह के लिये उच्चतम कर्मो का अनुशीलन स्वीकार किया 
है, इससे यह अ्सन्दिग्ध रूप से स्पष्ट हो जाता है कि जीवन और कम के 
क्ियाशीलत्व का मोक्ष से कोई विरोध नहीं है | प्रौ०राघाकृष्णन्‌ का मत है कि 
धपने स््ररूप मात्र से कर्म ( क्रिया ) अ्रद्वेत के सत्य से विरुद्दे नहीं है? [४८ 
मोक्ष का उद्देश्य पूर्ण आत्म-तन्त्र की सिद्धि द्वारा कर्म के विश्तित्व तथा 
ऊर्तव्य के वाह्मप्रमाणत्व से मुक्ति पाना है । जब तक कर्तव्य बाह्य-प्रमाण 
रहता है, तव तक आचार-शास्न्र अपने लक्ष्य से दूर है क्योंकि इसके अन्त- 
गंत नैतिक व्यावात इसे एक आचार सिद्धान्त मात्र बना देते हैं, तथा उसे 
जीवन-गत सत्य बनने से रोकते हैँ । वेदान्त नेतिक-नियम का अध्यात्म-तत्व 
से समन्‍्चयय कर आचार शास्त्र के मिद्धान्तों की सत्र उलभने दूर कर देता 
है | नैतिऊता के आध्यात्मिकता में समन्वित दो जाने के कारण नैतिकता की 
ग्वस्था के वाह्म-तन्त्र ओर व्याधात जीवन के एक उच्चतर स्तर पर समाहित 
हे जाते हैं, नैतिक नियम अध्यात्म तत्व में अन्तर्मंत ह जाता है, और 
उसका बाह्य तथा परायत्त रूप एक ग्राध्यात्मिक एकत्व में समन्वित हो 
जाता है | 

जय श्री शंकराचाय मुक्तो की सब-कर्तव्य विमुक्ति पर गये करते हैं तो 
उनका अ्रमिप्राय यह नहीं है कि मुक्तो को आलस्यथ और निष्कियता का 
अधिकार मिल जाता दै। आत्मनानी मुक्त होकर नेतिक नियमों से परे 
हो जाते हैं फ्िन्तु इसका बर्थ यह नहीं कि उन्हें स+च्छन्दता प्रर्गक स्वैराचार 
का अधिकार मिल जाता है, वरन्‌ केवल यही कि वे नैतिक नियमों के विधान 
और व्याथातों से परे हो जाते हैं। मुक्ति का अर्थ अनियम और स्वैराचार 
नहीं बरन झात्म-नियम है। प्रो० रावाकृष्णन्‌ के शब्दों में मुक्त पुरुष अपने 
लिये स्वय ही नियम बन जाता है, वह स्व॒राद दो जाता है तथा विश्वराट 
भी | नियमों और विधानों की ग्रावश्यकता उनके लिये है जो स्वभाव से ही 
आत्मा की प्रेरणा के अनुकूल आचरण नही करते । किन्तु जो अपने श्रटकार 
से ऊपर उठ चुके हैं, नैतिकता उनके जीवन की सत्ता का स्वरूप बन जाती 
है और नियम प्रेम में प्यवसित होता है | उनमें दुश्चरित की क्श्वित्‌ भी 
सम्भावना नहीं रह जाती । ४* अपने से वहिभत नैतिक नियम के बन्धन 
से वे मुक्त हैँ क्योकि उच्चत्तम नैतिक नियस उनके आध्यात्मिक स्वरूप में 


न वाताबण शक ऐ0 ॥ 9 044 
49. ितां80 79, ४०), १, )), 22 


€ श 
श्दर० श्री शड़॒राचायं का आचार दशन 


समवेत हो जाते हैं, जिसे वे प्राप्त कर चुके हैं । श्रेय उनके स्वभाव का एक 
अग बन जाता है, वह अरब दुर्गाह्म और दुष्प्राप्प आदर्श नहीं रहता । कोई 
वेदिक अथवा सामाजिक कर्म अथवा कृत्य उन पर बाह्य बन्धन के रूप में 
लागू नही होता 4 ये सब साधनावस्था की सापेक्ष नैतिकता के श्रवस्थागत 
सयोग हैं जो आत्मानुभव की स्थिति में पूर्णता प्राप्त कर लेते हैं | आत्मानुमव 
की स्थिति में साधनावस्था की कठिनाइयाँ और सघष व्यतीत हो जाते हैं 
ओर कठिन सघष के बाद प्रात्त किया हुआ आदर्श एक स्वभावाधिकार 
तथा स्वरूप का एक अग बन जाता है। विधि और कतज्य का बाह्याधिकार- 
रूप न प्रयोज्य है श्लोर न उनका प्रयोजन ही शेष रहता है। नैतिक नियम 
मुक्तों की श्रात्मा से एकाकार हो जाता है और नेतिकता उनके स्वभाव ओर 
व्यवहार से सूर्य से प्रकाश की भाँति अथवा प्रो० राधाकृष्णन के सुन्दर शब्दों 
में तारकों से आलोक की भाँति, पुष्पों से सौरभ की भाँति! »' अनायास 
ही श्रभिव्यक्त होती है। शान और सिद्धि की इस स्थिति में उच्चतम नैतिक 
कर्म सम्भव ही नहीं, स्वाभाविक होगा । नदी के बाघ के निवारण की भाँति 
अहकार के निवारण से वे शक्तियाँ जो हमारे स्वार्थों के सघर्ष में ज्ञीण होती 
थी मुक्त होंगी। नैतिक नियम के आत्म समन्वय से सापेक्ष नैतिकता की 
अवस्था का हमारे अन्तगंत अ्रध्यात्म-तत्व के साथ सघर्ष और व्याघात समाप्त 
हो जायगा तथा पुर्य-पाप के सिद्धान्त मात्र के स्थान पर नैतिकता जीवन 
का एक सत्य बन जायगी । सोत्साह कर्मठता की प्रेरणा वेदान्त में नहीं पाई 
जाती, इसलिये नहीं कि वेदान्त उसके मूल्य मे विश्वास नहीं करता, वरन्‌ 
इसलिये कि वह भी उस सापेक्ष नैतिकता की अवस्था की ही वस्तु है जब 
कि कर्म के लिये प्रेरणा की अ्रपेज्षा रहती है। वेदान्त के अ्रनुसार उच्चतम 
नैतिक कर्म के लिये न बाह्य प्रेरणा की अपेत्षा है, श्र न अन्त.पेरणा की, 
क्योकि अन्त' प्रेरणा में भी सघष का एक प्रकार शेष रह जाता है| वेदा- 
न्तिक नैतिक आचार मुक्त शक्तियों का सूर्य से प्रकाश के प्रसार की भाँति 
अनिवार्य रूप से सत्य-पथ में स्वच्छन्द प्रवाह है। इसीलिये नम्रता पूर्वक 
यह कहा गया है कि मुक्त के लिये उच्चतम नैतिक कर्म सम्भव है और भी 
शकराचार्य ने विनम्रता से स्वीकार किया हे कि लोक सग्रहार्थ कर्म को छोड 
कर अन्य कोई कर्ममुक्त के लिये प्राप्य नही है ।५१ 
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५१, न आआत्मविद कत्तव्य लोक-मसग्रह् मुक्स्वा | गीता भाष्य ३-२६ 


मोत्ष और जीवन फे मूल्य १८१ 


मुक्त कम की इ8 वाह्य-विधि तथा अन्तःप्रेरणा के अ्रमाव का श्र्थ 
यह नहीं है कि मुक्त कर्म तथा वनस्पति-प्रक्रिया में कोई अन्तर नहीं 
है। मुक्तों का कर्म सकलप पूवक होता है, यद्यपि मुक्त-संकल्प स्वतन्त्र 
सकत्प है, तथा वनस्पति प्रक्रिया सकल्य रहित एक प्राकृतिक प्रक्रिया 
है, जिसमें संकल्व का आधार नहीं है, यही दोनों में मौलिक अन्तर है। 
वमस्पति-प्रक्रि] एक बाह्य प्राकृतिक शक्ति से नियामित होती है, मुक्त 
नैतिक कर्म हमारे स्वरूप-भूत तथा अन्तनिहित अध्यात्म-तत्व की स्वतन्त्र 
अभिव्यक्ति है । मुक्त पुरुष पूर्ण आत्म तन्‍्त्र प्राप्त कर लेते हैं श्रतः 
वे किसी वाह्य देवता अथवा नियम से अनुशासित नहीं हो सकते ।४+ 
वे किसी कार्य के करने के लिये ब्राध्य नहीं क्रिये- जा सकते [५१ 
मुक्त का कर्म भी सकल्त पूर्वक होता है, किन्तु वह सकलल्‍प स्वतन्त्र 
अथवा अ्रात्मतन्त्र है और अनजानी के परतन्त्र सकल्प से मिन्न है। इस अ-पर 
तन्त्र सकल्य के कारण मुक्त स्वाराज्य में अभिषिक्त तथा अनन्यथधिपति 
हो जाता है "४ वह कोई कर्म करने के लिये बाव्य नहीं किया जा 
सकता (० किन्तु मुक्त के लिये जिस कर्म का निषेध किया गया है बह शास्त्र 
विह्वित विधि रूप कर्म है। वृह्ददारएयक उपनिषद्‌ भाष्य के उक्त उदाह- 
रण में 'विहितम? पद इसका स्पष्ट प्रमाण है कि मुक्त के लिये विधि कर्म का 
ही निषेध किया गया है | सर्वात्मि-भाव-प्राप्त आत्म-तन्त्र मुक्त पुरुष के लिये 
वाद्य तन्त्र ( श्वाश्ााशे ०0०ाषट॒४०० ) के रूप में नेतिक नियम हपयोज्य 
नही। मुक्त पुरुष अज्ञान और अहंकार से, जो ससार के समस्त अनथों का 
मूल है,मुक्त होकर वह ज्ञान दृष्टि प्रात कर लेता है जो परम निःश्रेयस है तथा 
भ्रेष्टम नैतिक कर्म में स्वाभाविक्र रूप से अमिव्यक्त दोतो है। माण्ट्रक्य 








५२, न द्टि स्वाराज्येडमिपिक्ते ब्रह्मत्त गमितः कञ्चन नमितुमिच्छुति | 


के० बए० भा० १-१) 
१३. अतो ब्रद्माइमस्मीति सम्बुद्धो न कर्म कारयितु शक्यते। 


के० बा० भा० १-१ | 
४४. अतएव चाइवन्ध्यसकल्पत्वादनन्याधिपतिबिंद्यान्‌ भवति | 


॥ त्र० सू० भा० ४-४-६ | 
५४५. अतो ब्रह्माह्मस्मीति सम्बुद्दो न कर्म कारवित' शक्यते । 


के० बा० भा० १-१।॥ 


श्र श्री शद्डराचा्य का आचार दशन 


कारिका के उस पद का श्री शकराचार्य कृत भाष्य, जो अद्गैतावस्था-प्राप्त, 
जानी को लोक में जड़वत्‌ आचरण करने का आदेश करता है, इस बात 
का श्रसदिग्ध प्रमाण है कि मुक्तों की कम-सुक्ति तथा नियम-मुक्ति निष्कियता 
का श्रधिकार अथवा अनैतिकता का अधिकार-पत्र नहीं वरन्‌ केवल कम की 
विधेयता तथा नैतिक नियम की बाह्य तन्त्रता से मुक्ति है ओर वह स्वतन्त्र 
तथा निष्काम कर्म के रूप- में अभिव्यक्त होती है। कारिका का अन्तिम 
चरण “जडयल्लोकमाचरेत्‌? स्पष्ट रूप से यह आदेश करता है कि मुक्त को 
लोक में जड अर्थात्‌ पत्थर के समान आचरण करना चाहिये, किन्तु श्री 
शकराचार्य ने इसकी व्याख्या इस प्रकार की है कि “मैं ऐसा हूँ इसका 
विजापन न करते हुए आचरण करना चाहिये "६ इसका अर्थ केवल 
अहकार ओ्रोर दप से मुक्ति है जो निष्कियता से इतना भिन्न है जितना 
प्रकाश अन्धकार से | 

श्री शह्डराचार्य के अन्य वचनों का विवेचन करने पर भी ज्ञात 
होगा कि मुक्त नैतिक-कर्म के विपय में उन्होंने सत्र इसी सिद्धान्त क। 
प्रतिपादन किया है | कर्म को उन्होने मिथ्या अथवा श्रसत्‌ कभी नहीं माना 
है | यद्यपि साधारण लोकिक कम को वे अविद्याउडश्रित ग्रवश्य मानते हैं, 
किन्तु उनके लिये अविद्या श्रौर कम दोनों ही स्वाभाविक होने के कारण 
मिथ्या नहीं है | कर्म मात्र में कोई दोष नहीं है, किन्तु अ्रविद्या और श्रदद्भार 
जो साधारण कम के प्रेरक हैं, दोष पूण हैं | कम और व्यवहार उनकी दृष्टि 
में इतना स्वाभाविक है कि वे किसी भी दर्शन सम्प्रदाय को मानने वाले 
के लिये अनिवाय हैँ ।”* जीवन का व्यवहार एक अनुभव-गत तथ्य 
है, उसके विपय में कुछ भी कहने की श्रावश्यकता नहीं, किसी तन्त्र द्वारा 
उसके न विधान की अपेक्षा है और निषेध की ।/< जीवन का व्यवहार उच्च- 
तम आव्यात्मिक सिद्धि के साथ असामजस्य पूर्ण नहीं है। वह ब्रह्मनानी और 





५६ अपत्याख्यापयन्नात्मनमहमेव विघ दृत्यमिप्राय, । 
मा० का० भा० २-३६ | 
भू, सववादिनामप्यपरिहायय परमाथसव्यवहारक्वतो व्यवहार. । 
बृह० भा० ३-५४-१ 
प्र व्ययहारें तु यत्र यथा हप्लस्तप्यतापक्र भावस्तत्र तथेवबस इति न 
चोदगित व्य परिदत्तव्यो वा भवति | ब्र० सू० भा० २-२-१० 


मोक्ष ओर जीवन के मूल्य श्प्रे 


ग्रजानी दोनों के लिये समान रूप से वतमान रहता है ।५+ किन्तु तत्वजश्ञानी 
और साधारण अनजानी पुरुष के कर्म के प्रति दृष्टि कोण में भेद है । शास्त्र 
औ्रौर गुर की कृपा से तत्वनान प्राप्त कर लेने के कारण ज्ञानी सत्याध्सत्य 
मे विवेक कर सकता है, वह यह जान लेता है कि एक्र अद्वेत ब्रह्म ही चरम 
सत्य है। वह मेरी तथा सर्वभूतों की आत्मा है। भेरे स्वार्यों से किसी के स्वाथ 
का विरोध नहीं है क्योंकि मेरे लिये अन्य” झथवा पर! कोई नहीं है | इस 
प्रकार कतृ तव॒ का अभिमान दूर हो जाता है ।*” किन्तु जीवन के प्रति 
तात्विक दृष्टि कोण का वस्तुओं की यथार्थ सत्ता से कोई विरोध नही | अस्त॒, 
जीवन की यथाभूत क्रिया की श्रव्वात्म सिद्धि की उच्चतम स्थिति से भी 
कोई अ्संगति नहीं है ।६ प्रो० हिरियन्ना के शब्दों में बाह्मकर्म में श्रान्तरिक 
शान्ति से विरोध की कोई बात नहीं है ।६* आत्म ज्ञान न जगत्‌ का नाश 
करता है और न कर्म का अन्त, वह केवल साधारण कस के आधारभूत 
अजान और अहंकार को दूर कर देता है |*३ अस्तु, जहाँ यह स्पष्ट रूप से 
भी कहा गया है कि अह्यात्मदर्शी के लिये क्रिया कारक-फल-रूप समस्त कर्म 
का अभाव हो जाता है ।*४ बहाँ भी वास्तविक प्रयोजन समस्त कर्म ओर 
व्यवहार के अभाव से नहीं वरन्‌ कर्म की विधिरूपता के अतिक्रमण तथा 
शरहड्ढार के अ्रभाव से है जो कतृ त्वाभिमान तथा फलाकांचा के रूप मे व्यक्त 
होत) है | अ्रतएव श्री शकराचार्य ने शीध्र ही इसका समाधान किया है कि 
यह व्यचहाराभाव कोई अ्रवस्था विशेष नहीं है, क्‍योंकि ब्रह्म ज्ञान क्रिसी 
अवस्था विशेष से उपनिवद्ध नहीं है ।*" अ्रभिप्राय यह है फ्रिआत्मज्ञान 


४६ अस्ति चाय भेदकतो मिव्याव्यवद्वार येपा च ब्रह्मतत्वादन्यत्वेन 





वस्तु विद्यते येपां च नात्ति । चृह० भा० ३-५४-१ 

६०. परमाथवादिभिरतु श्र॒त्यनुसारेण निरूप्यमाण वस्तुनि कि तत्वोडस्ति 
फिं वा नास्तीति । चूह० भा० ३ ५-२ 

'६१ तेन न कश्चित्‌ विरोध । बूह ० भा० ३-४-१ 


६२, 00एपा॥6९४ ० दृगठ शा 9? 27 

६३. सत्वामेव च नैसग्गिक्यामविद्याया लोकव्यवह्ाराबवार इति तम 
तन्नावोचाम । ब्र० सू० भा० ३-२-१५ 

६४. अद्यात्मदर्शिन प्रतिसमस्तस्थ क्रियाकारकफललक्षणस्थ व्यवह्ारस्थाभाव-। 

६५. न चाय व्यवहारामावोड्वस्थाविशेषोपनिबद्दो5मिधीयते | 


श्र० सू० भा? २-१-१४ 


श्पड श्री शद्डराचार्य का आचार दर्शन 


कोई श्रवस्था नहीं है जो कर्म की अ्रवस्था के समाप्त होने के पश्चात्‌ अकर्मा- 
अवस्था के आरम्म होने पर प्राप्त होती हो, किन्तु वह एक अ-काल क्षण में 
अनुभूत सत्य के प्रकाश द्वारा प्राप्त जीवन के प्रति नवीन दृष्टिकोश है। 
आत्मजञान एक अवस्था के रूप में प्राप्य नही है क्योंकि कालावच्छिन्न अवस्था- 
परम्परा का कहीं चरम नहीं है | आत्मश्ञान के विना तात्विक दृष्टिकोण सम्भव 
नहीं है। स्वाभाविक होने के कारण कर्म अनिवाय है | हम अपने श्रस्तित्व 
का अन्त ऊ़िये बिना कर्म का अन्त नहीं कर सकते | हम केवल कर्म के प्रति 
अपने अशानमय दृष्टि कोण को एक ज्ञानमय दृष्टि कोण के रूप में बदल 
सकते हैं। यह दशन का एक मूल सत्य है। भगवदूगीताकार ने इसे स्पष्ट 
शब्दों में कह्दा है कि किसी भी क्षण मनुष्य निष्क्रिय नहीं बैठ सकता १९ 
श्री शकराचार्य दशन के इस मूनन और सरल सत्य से भली भाँति परिचित 
थे | भारतीय दर्शन में सामान्य रूप से तथा वेदान्त में ब्रिशेष रूप से जो 
कर्म की निन्‍्दा पाई जाती है, वह कम के क्रिया रूप के कारण नहीं, न जल 
वायु मूलक भारतवासियों के प्रक्ँ आलस्य के कारण श्लौर न राजनीतिक 
दुर्भाग्य के कारण, वरन्‌ भारतीय दशशन के एक मूल सिद्धान्त के कारण 
पाई जाती है। फलाकाज्ञा-मूलक कर्तत्वाभिमान कर्म को बन्धन का रूप 
देता है जो जीव को जन्म मरण के चक्र में भ्रमाता है। कर्म तो अनिवार्य 
है श्रत, मुक्ति का एफ मात्र उपाय कर्म के प्रति हमारे दृष्टिकोण का परिवर्तन 
है जिससे कम वन्धन से श्रात्मा प्रमावित न हो। कामना समस्त कर्म का 
मूल है, कामना का कारण अज्ञान है । जब हम किसी वस्तु को अपने से 
अन्य मानते हैं तो उसकी प्राप्ति की कामना करते हैं । आत्मजान प्राप्त 
कर लेने पर सर्वात्म भाव प्राप्त हो जाता है, कोई भी वस्तु हमारे लिये अन्य 
नहीं रह जाती। अतः कामना का कोई प्रेरक नहीं रहता और कामना 
न रहने पर अहकार भी जाता रहता है १४ जब यह कामना भ्रीर अहड्ढार 
रहित दृष्टिकोण प्राप्त हो जाता है तो कर्म अपने साधारण दोपो से मुक्त 
हो जाता है। कामना के नाश होने पर कर्म पुण्याड्पुश्य उपचय का कारण 
नहीं होता अत. वह जन्मान्तर का भी कारण नहीं होता ।** वह कर्म-वयवहार 





६६ नहि कश्चित्लणमेप जात तिष्त्यकर्मक्रत | गीता ३५ 
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मोक्ष श्र जीव॑न के मूल्य श्ष्ज्‌ 


नैतिक दृष्टि से पूर्ण परार्थ कर्म होता है तथा लोक कल्याण के लिए किया 
जाता है, अ्रतः वह आत्मा के बधन का कारण नहीं होता |** ब्रह्मशानी के 
सर्वात्मभाव प्राप्त कर लेने पर वह अआआप्त-काम हो जाता है । साधाररं 
कर्म की सभी सीमाओं से वह मुक्ति था जाता है। किन्तु वह मुक्ति 
दाशंनिक निष्कियता का अधिकार-पत्र नहीं है । लोक के कल्याण के लिये 
भ्रे एतम नैतिक कम मुक्त नानी के लिये बाह्य-तन्त्र द्वारा विहित रूप से नही 
बरन्‌ आत्माभिव्यक्ति के रूप में कर्तव्य हो जाता है। श्रात्मजान केवल भेद 
का भाव दूर कर देता है जो समस्त अ्नथे का मूल है किन्तु वह कर्म का 
निरोध नहीं करता ।*” वेदान्त का उपदेश केवल इतना ही है कि ब्रह्मश्ञानी 
स्तन्त्र और अमृत हो जाता है क्योकि उसके लिये मृत्युरूप अगान और 
बन्धन रूप अहकार का अन्त हो जाता है, इससे अधिक नहीं | 
४-मोक्ष और नैतिकता 

नैतिक नियम से ऊपर तथा पुण्य पाप से परे होने के कारण मुक्तों को 
निर्भीफ रूप से अनैतिक आचार का अधिकार नहीं मिल जाता । आध्यात्मिक 
स्वतन्त्रता का अर्थ नैतिक स्वैराचार नहीं है और मुक्त पुरुष अतिचारी नहीं 
हो जाते | झ्ात्मज्ञान का वेदान्तिक आदर्श एक अतिनैतिक आदर्श है, बरयपि 
आलोचकों ने इसे अ्र-नैतिक, तथा नैतिकता विरोधी श्रादश' भी बताया है । 
आत्मा पुण्य-पाप, सुख दु.ख से श्रस्पृष्टठ है, अतः आत्मा का अनुभव पाप्त 
करने वाले मुक्त पुरुष भी पुण्य-पाप से अस्थृष्ट हैं । यह कहा जाता है कि वे 
दोनों से परे पहुँच जाते हैं, अतः उनके लिये दानों में से कई भी महत््व नहीं 
रखता | उन्हें श्राचार-शासत्र और उसके नियमों के उपेक्षण का अधिकार 
ग्रिल जाता है। इस स्वतन्त्रता में उन्हें अ्नियम का अधिकार मिल जाता” 
है तथा आत्म-तन्त्रता में इसके स्वैराचार का रूप अहण कर लेने का भय 
रहता है | 

वेदान्त के विषय में इस प्रकार का मत उपस्थित करने वाले समालोचक 


६६. स तत्र एवं वर्तमानो लोकसम्रहाव कर्म कुर्वन्नापि न लिप्बते कर्ममि' 


नंवध्यते इत्यर्थ: | गी० भा० ५-७ 
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७१, एतावद्ष्येबतावदेव तावन्मात्रन नाधिक्मस्तीति आशफा कतंव्या । 
क० भा० २-३-१७ 
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श्षद भरी शझ्नराचा्य का आ्राचार दर्शन 


इस बात को भूल जाते हैँ कि वेदान्त में नैतिक साधना को कितना मद्दत्व 
दिया गया है । श्रध्यात्म-मन्दिर के द्वार पर ही साधक से उच्चतम नैतिक 
गुणों की श्राशा की जाती है तथा परमावस्था को पहुँचने तक कठिनतम 
नैतिक साधना आ्रावश्यक समझो गई है। नैतिक विकास आध्यात्मिक ज्ञान का 
एक आवश्यक पक्त है। जैसा प्रो० रानडे का वचन है कि साथ साथ समान 
रूप से नैतिक-भावना के उत्थान के बिना अआध्यात्मिक अनुभव और उसका 
विकास सम्मव नहीं। नैतिकता के विकास के बिना आध्यात्मिक अनुभव 
प्रात्त करने की चेष्टा करना डेनमाक के राजकुमार के बिना हेमलेट के नाटक 
का अभिनय रचने की चेष्टा करने के समान हैं |,** बाह्म-तन्त्र के रूप मे 
प्रयुक्त होने वाले सापेक्ष नैतिक नियम अध्यात्म-शान की अवस्था में प्रयोज्य 
नहीं रहते, यही सिद्धान्त इस मत के लिये उत्तरदायी है कि वेदान्त का 
आदश नैतिकता का निषेध है । एक उपमा का अवलम्ब लेकर कहा जाता 
है कि सत्य के दुर्ग का आरोहण करने के लिये नैतिकता एक नसेनी की 
भाँति है | दर्शन दुग के ऊपर पहुच जाने पर हम उसे ठुकरा सकते हूँ, 
क्योंकि उसका प्रयोजन शेष नहीं रह जाता | श्री शंकराचार्य ने स्वय नौफा 
की उपमा का प्रयोग किया है ।*? किन्तु उसके आधार पर यह परिणाम 
निकाल लेना कि वेदान्तिक श्रादश नैतिकता का निषेध है उपमा मात्र को 
द्शन-सिद्धान्त मान लेना है। श्री शकराचार्य का प्रयोजन केवल वैदिक 
कर्मों के परित्याग से जान पड़ता है, क्योंकि मोक्ष के बाद उनकी श्रपेक्षा 
नहीं रद्द जाती | इसके अतिरिक्त उपमा उपमा ही है, ठीक श्रर्थ में ग्रहण 
करने पर जहाँ वह श्रर्थ-व्यजना में सहायक हो सकती है वहाँ श्रधिक खीचने 
पर उसकी अनथं-व्यजना भी कर सकती है । मोक्ष की प्राप्ति बिलकुल नदी 
पार करने के समान नहीं है, और न हुर्गारोहण की माँति। तीनों में हमें 
साधनों की अपेक्षा होती है, बस इतनी ही उनमे समानता है। किन्तु 
तीनों में साध्य और साधन का सम्बन्ध मिन्न हे ! नसेनी और नौका, साधक 
श्रौर साध्य से बहिभूत साधन है, तथा दुर्ग और तट साधक से वहिर्भत 
साध्य है, एवं उभय-गत कम स्थानान्तर गति है। किन्तु आत्मजान ण्क 
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मोक्ष और जीवन कै मूल्य श्८७ 


स्थान से श्रन्य स्थानावधि गति नहीं हे | इसके साधन दमारे स्वरूप से वद्दि- 
मंत नहीं वरन्‌ हमारे व्यक्तित्व के श्रन्तरग हैं | वैदेक कर्म मोक्ष के बाद 
श्रपेन्षित न हों, किन्तु अखिल कर्मो के नैतिक मूल्य का विद्याफ्ल में अन्त- 
मांव हो जाता है (४४ नैतिकता का परित्याग उसी प्रकार अ्रसम्भव है, जिस 
प्रकार अ्रपनी सचा को त्याग कर अपने स्वरूप का साक्षात्कार। श्रात्मक्ान 
फे स्वरूप का निरूपण अरखियों से अग्नि उत्पन्न करने की उपसा द्वारा अधिक 
प्रच्धा होगा । नैतिक अ्रध्यवसाय अरणियों के सघष की भाँति है जो एक 
श्रवस्था पर पहुँच कर अ्रणियों मे श्रन्तहित अग्नि को प्रकट कर देता है, सघप 
उष्णता की क्रियात्मक शक्ति उत्पन्न करता है जिसका पर्यवसान ज्वाला में 
होता है। किन्तु ज्वाला उष्णता का निषेध नहीं है, सघर्प की उष्णता का 
ज्वाला में श्रन्तर्माव हो जाता है तथा उसे आलोक की एक नई कोटि 
प्राप्त है जाती है। सप्रप और अ्रध्यवसाय समाप्त हो जाता है तथा जो 
इतने सधप से उत्पन्न हुआ था, वह अब एक प्राकृतिक प्रक्रिया बन जाता 
है | ज्वाला अधिकतर उष्णता देती है तथा उसे केवल आलोक के साथ ही 
नहीं वरन्‌ भुवतता और सरलता से देती है । श्रस्त, नेतिकता इमारे व्यक्तित्व 
से वहिभृत साधन नहीं है जिसे साध्य की प्राप्ति में प्रयुक्त करके करा दिया 
जा सके | वह हमारे व्यक्तित्व की अन्तनिहित एक अ्रन्तरंग शक्ति का हमारे 
पूर्ण खरूप के साक्षात्कार के लिये अध्यवस।य है | जब हम अपने अ्राध्यात्मिक 
व्यक्तित्व की पूर्णता को प्राप्त कर लेते हैं तो हमारा नैतिक व्यक्तित्व न नष्ट 
होता है और न निषिद्ध | वह हमारे आध्यात्मिक व्यक्तित्व मे श्रन्तमूत हो 
जाता है जिसमे उसका पूर्णं्व और पर्दावसान है । उसमें आध्यात्मिकता 
की एक नवीन कोटि प्राप्त कर वह महत्तर शक्ति और मूल्य प्राप्त कर लेता 
है तथा महच्तर साध्यो का साधन बनता है । साधना और समाराधना की 
अवस्था का सघप और अ्रध्यवसाय समाप्त हो जाता है, किन्तु सघर्ष का 
अन्त उत संघर्ष की सचालिका शक्ति का अ्रवसान नहीं है। अ्रध्यवसाय का 
भ्नन्‍्त इसलिये हो जाता है कि श्रव उसकी अपेक्षा नहीं रह जाती, संघर्ष इस 
लिये समाप्त शे जाता है कि श्रव युद्ध में विज्रय प्राप्त हो चुकी है। विजय 
से परीज्षित शक्ति श्रौर भी दृढतर आ्राधार पर शआ्रारूढ दो जाती है, नैतिकता 
और श्रनुशीलन की वस्तु नहीं रह जाती, बरन्‌ वह मुक्त पुरुष का स्वमाव 
का 0 पट पा मम 42 
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श्म्पर श्री शक्डराचार्य का आचार द््शन 


बन जाती है। नैतिक सघर्ष की उष्णुता हमारे अन्तर में निहित आध्यात्मिक 
अग्नि की ज्वाला को प्रकट कर देती है। जिस प्रकार सू्थ से उष्णता और 
आलोक का प्रसार होता है उसी प्रकार हमारे आध्यात्मिक स्वरूप से नैतिकता 
का प्रवाह होता है |] साधक जो नैतिक नियम का दास था उसका स्वामी 
बन जाता-है | नैतिकता आध्यात्मिकता में परिपू्णता प्राप्त कर पर्यवसित 
हो जाती है । 


अस्त, ऐसी नियम-म्ुक्ति का श्रथ नियम की उपेक्षा हो यह अकल्पनीय 
है| यह स्वभाव से ही असम्भव है कि शग्राध्यात्मिक स्वतन्त्रता का अर्थ 
नैतिक स्वैरता हो और मुक्त स्वैराचारी हो जाय | स्तैरता मूढों के लिये ही 
सम्भव है जिन्हें नेतिकता का किश्वित भी बोध नहीं है | श्रात्मज्ञानी के लिये 
स्वैरता सभव नहीं हो सकती, अन्यथा मूठ और ज्ञानी में कोई भेद शेष नहीं 
रह जायगा ।*" ज्ञानी स्वतन्त्र है इसका श्र यही है कि बाह्य-विधि के अर्थ 
में कोई भी नैतिक तन्‍्त्र उस पर लागू नहीं | क्योंकि वह अपने आध्यात्मिक 
स्वरूप का साक्षात्कार कर चुका है जिसमें उच्चतम नैतिक नियम अन्तभृत है । 
ज्ञानी के विषय में यथा-फ्रामित्व का कोई प्रश्न नहीं है | कोई अनयथ या पाप 
उसके लिये सम्मव नहीं है क्योंकि वह पूर्ण श्रात्मज्ञान में दोनों की सम्भावना 
को पार कर चुका है | अहकार समस्त अनर्थों का मूल है, शानी अ्रहकार से 
मुक्त हो चुका है ।5समस्त न्याय का अतिक्रमण करके ही हम एक उच्छिन्न- 
मूल वृक्ष के फल की आशा कर सकते हैं। अनैतिक तथा निषिद्ध आचरण 
से ऊपर उठना अध्यात्म-मन्दिर के द्वार पर प्रवेश करने के लिये आवश्यक 
शुण है ।'जो इनसे विरत नहीं हो चुका है वह अध्यात्म पथ पर चरण रखने 
योग्य नहीं है ।** शुद्ध अन्त. करण वाले ही यदि ईश्वर का दर्शन कर 
सकते हूँ तो शुद्ध आत्मा वाले ही सत्य की प्राप्ति कर सकते हैं। नैतिक 





७४. यथाकामित्व तु विद्वपो5त्यन्तमप्राप्तमत्यन्तमूढविपयत्वेनावगमातू | 


ऐत० भा० १-१-१ 
रे शे 
७६, न थे |नियोगाभमावे यथेष्टचेष्टाप्सम स्वन्ाभिमानस्येव प्रवर्भकत्वात्‌ 
अमिमानामावाच्च सम्यग्द्शिन | त्र० सू० भा० २-३-४८ 


७७, नाविरतः दुश्चरितात्‌ नाशान्तों नासमाहितः। 
नाशान्तमनसो वापि पग्रभानेनैनमामुयात्‌ । 


- क० उप० ६ १-२-२४ 


मोक्ष और जीवन के मूल्य श्द्६्‌ 


पूर्णता के पर्यवसान रूप ही आ्त्मशान प्राप्त होता है।आत्मज्ञान के बाद 
अमैतिक आचार की कोई सम्भावना नहीं रहती। अनर्थ और पाप अशान- 
मूलक है, श्रात्मशान में उनकी सम्भावना शेष नहीं रहती। आत्मशान के 
पूबे जिसका निराकरण आवश्यक है वह आत्मजशान के उपरान्त उदय नहीं 
हो सकता । जो शत्रु विजित तथा निहत हो चुका है वद्द पुनर्जीवित होकर 
विजय का प्रतिरोध नहीं कर सकता । जो रात्रि के अन्धकार में कूप अथवा 
कश्य्कों में गिरता है उसके सूर्योदय के प्रकाश में भी पुनः उनमें गिरने की 
सम्भावना नहीं रूती १८ 


७८. न च प्रतिपिदसेवाप्राप्तिः | एकत्प्रत्यये 
गा त्ययोत्यत्ते: प्रागेव त्त् 
5 _ सा प्रतिपिद्ध 


तर्मिन्नेव ] कूपे कंणटके वो पतित उदितेडपि सबितरि पति 
छा० भा० २-२३ १ 


आराठवों अध्याय 


उपसंहार 
बेदान्त का सन्देश 


यह मत कि वेदान्त सर्वेश्वर्वाद ( ?&7670797 ) अथवा एकत्व- 
वाद ( ॥07787 ) है, तथा वेदान्त में ग्राचार-दर्शन के लिये कोई स्थान 
नहीं है शोर वेदान्त धर्म की दृष्टि से भी सन्‍्तोष जनक नहीं है, वेदान्तं के मूल 
सिद्धान्तों के विषय में तथा अचार दशन और धर्म के विषय में भ्रान्ति पर 
श्शित है | श्रधिकांश पश्चिमी श्रालोचना की प्रेरणा धार्मिक पक्तपात में 
है, दाशंनिक सच्चाई में नहीं, श्रतः उसमें बहुत से स्पष्ट तथ्यों को भ्रष्ट किया 
गया दे | सत्य यह है कि वेदान्त एक श्राध्यात्मिक जीवन-दशन है, जो मनुष्य 
को उच्चतम श्राध्यात्मिक गौरव तथा जीवन के मूल्यों को श्रत्यन्त महत्व 
प्रदान करता है। वेदान्त का मूल और उसकी प्रेरणा मनुष्य की व्यक्तिगत, 
सामाजिक तथा आध्यात्मिक पूर्णता की स्वभावगत श्राकांक्षा में हे । वेदान्त 
जीवन में आध्यात्मिक मूल्यों को अधिक महत्व देता हे तथा समस्त मूल्यों 
के आध्यात्मिकीकरण में जीवन के समस्त श्रनर्थों की चिकित्सा पाता है | 
मनुष्य भी एक प्रकार का पशु है, किन्तु पाशविक प्रकृति उसकी भोतिक- 
सत्ता-गत एक सयोग है, उसका श्राध्यात्मिक स्वरूपनगत सत्य नहीं | मनुष्य के 
भीतर एक दैवी शक्ति निहित है जो उसको सदा श्रपने श्राध्यात्मिक स्वरूप 
की प्राि की प्रेरणा करती रद्दती है | जीवन में प्रायः मनुष्य की पाशविक 
प्रकृति उसे आक्रान्त कर लेती है और उसे ऐसे श्राचरण की शोर ले जाती है 
जो मानवीय से श्रधिक पाशविक है | इतिहास में कितनी बार देश के देश 
पाशविक प्रवृत्तियों से ग्राक्ान्त होकर ऐसे ऋत्यों में प्रवृत्त हुये हैं जिनके कारण 
मानवता लजित हुई है | अधिकाधिक भीषण रूप से पुनः-पुनः आवृत्त होने 
वाले युद्ध मनुष्य के लिये काई गौरव की वात नहीं | वे मनुष्य की दुष्टता की 
सीमा अ्रकित करने के अतिरिक्त ओर कुछ सिद्ध नही करते । जिस शान्ति में 
उनका श्रन्त शेता है वह फिर युद्ध की तैयारी की भूमिका बन जाती है । एक 
१६ ० ह 


, उपसंद्ार १६१ 


प्रकार सेमनुष्य का इतिहास बबरता और रक्तपात का इतिहास है | किन्तु वही 
सत्र कुछ नहीं है। मनुष्य के भीतर छिपे हुये श्रसुर ने उसके अमन्‍्तर्निहित इैश्वर 
को कुछ समय के लिये श्राक्रान्त कर लिया है किन्तु उसे पूर्णतया परास्त नहीं 
कर दिया है| घोर्तम निराशा में भी उसकी पूर्णता की कामना लक्षित 
होती रही है, युद्ध के शखनाद मे भी वह च्ञीय स्वर से शान्ति का आवाहइन 
करता रहा है| असत्य में ग्राकृष्ट होने पर उसने सदा सत्य की पुकार की है; 
श्रन्धकार से आवूत्त होने पर उसने सदा प्रकाश की कामना की है, मृत्यु से 
श्राक्रान्त होने पर उसने सदा अम्नृतत्व की अ्रथना की है ।* मनुष्य की इस 
अदम्य सत्याकांज्षा तथों पूर्ण्व और शान्ति की कामना में ही उसके 
आध्यात्मिक लक्ष्य की प्राप्ति की असर आशा सन्निहित है | 


वेदान्त के अनुसार आत्मानुभव मनुष्य का चरम लक्ष्य हैं। आत्मा 
हमारे अस्तित्व का चरम सत्य तथा हमारे जीवन का परम लक्ष्य है | समस्त 
जीचों के अ्रस्तित्व का भी वह चरम सत्य है| सब में एक ही आत्मा व्याप्त 
है। श्रत, अपनी आत्मा के सचिदानन्द स्वरूप के श्रनुभव द्वारा हम सर्वा- 
त्मभाव की प्राप्ति कर सकते हैं। वही हमारा परम निःश्रेयस और वही मोज् 
है। जय हम पूर्णतया अपने स्वरूप का अनुभव करते हैं तो समस्त जीयों के 
साय हम अप्ृथक्‌ भाव का अनुभव करते हैं | यह आध्यात्मिक एकत्व का 
भाव समस्त विरोध और विद्वेष का अन्त कर देता है | समस्त आचार-दशन 
घोर स्वार्थ और पूर्ण परा्थ भाव के बीच सामंजस्य का प्रयास है । जब तक 
हम स्वार्थ को एक सीमित रूप में देखते रहेंगे और उसी को मनुष्य की मूल 
प्रकृति मानते रहेंगे तब तक मानवीय स्वार्थों का सामजस्य कभी नहीं हो 
सकता। वेदान्त को इस समस्या का मूल अ्रह्कार के अविद्या मूलक रूप मे 
मिला है| अहंकार का मूल राग है, राग का मूल कामना है श्रौर कामना का 
मूल भेद की भावना है| जब हम किसी वस्तु को अपने से मिन्न) पाते हैं, 
और उसे अपने से 'अन्यः सममते हैं, तमी हमें उसकी प्राप्ति की कामना 
होती है। इसी कामना से राग और राग से अरहकार का उदय होता है। 
अहकार से स्थार्यों का विरोध तथा जीवन के अन्य श्रनये उत्न्न होते हैं। 
अशान में इस अ्रहकार का मूल है और श्रजान का निराकरण शान से होता 


मम 
१. असते मा सदृगमय, तमसो मा ज्योतिर्गमय, मृत्योर्मा अम्र्त गमसय | 


चूह० उप० १-३-२८ 
/ँ 


श्६२ श्री शझ्टराचार्य का श्राचार दर्शन 


है। अतः शान से ही श्रनर्थ का उन्मूलन हो सकता हे । इस प्रकार हमारे 
स्वरूप की आध्यात्मिक व्याख्या द्वारा वेदान्त जीवन की एक पूर्ण परार्थ-परक 
व्याख्या करने में सम होता है | वेदान्त के सबत्मिमाव के आदश में व्य- 
क्तित्व का विनाश नहीं होता वरन्‌ प्रथकृत्व श्रौर अहकार का भाव दूर हो जाता 
है | एक विश्वात्मा के रूप में हमारे व्यक्तित्व के विकास में हमारे जीवन को 
विकास होता है । स्वार्थों के सघर्ष का मूल व्यक्तित्व की अनेक रूपता में नहीं 
वरन्‌ व्यक्तियों की एथक्त्व-भावना में है। हमारी मित सत्ता का एक श्रमित 
व्यक्तित्व में विकास हाने में इस सघर्ष का मूलोच्छेदन हो जाता है। जब हम 
अपने श्रात्मस्वरूप का दर्शन कर लेते हैं तथा समस्त जीवों के साथ सर्वात्मभाव 
का श्रनुभव कर लेते है तो स्वार्थों के साम्य द्वारा तदूगत सघष दूर हो जाता 
है, तथा स्वार्थ-साम्य की गति साध्येकत्व की ओर होती है । इस आध्यात्मिक 
एकत्व की भावना और साध्येकत्व से एक पूर्ण समन्वय तथा अनन्त प्रेम का 
भाव उदय होता है, जो हमारे जगत्‌ को आनन्द और शान्ति का स्वर्ग बना 


देने में समर्थ है। 
वेदान्त के इस आदर्श में ही मानवता की समस्त श्राकांक्षाओं की पूर्ति 


हो सकती है । स्वार्थों के विरोध का उन्मूलन ( चाहे वह व्यक्तियों के बीच 
हो अ्रथवा वर्गों तथा राष्ट्रों के बीच ) श्रौर उसके परिणाम भूत श्रनर्थों का 
निवारण उसके स्वार्थ के मूलोच्छेदन के ब्रिना नहीं हो सकता। स्वार्थों के 
विरोध का मूल प्रथकूल्ल-भाव तथा अहकार है। सर्वात्म भाव के आध्या- 
त्मिक एकल में प्रथकत्व और अहकार का अन्त हो सकता है। सर्वात्मभाव 
के आधार पर ही ससार में स्थायी शान्ति की स्थापना की जा सकती है | 
युद्धों का अ्रन्त सन्धियों में हो सकता है, शान्ति में नहीं | युद्ध के बाद की 
शान्ति सहार और विनाश की शान्ति है, जीवन और प्रेम की शान्ति नहीं । 
जिन सन्धियों में युद्धों का अ्रन्त होता है वे युद्ध की एक सुदूर सम्भावना को 
एक अनिवार्यता बना देती हैं। विवशता की अवस्था में पराजित राष्ट्र उन्हे 
स्वीकृत करते हैं और विजेता राष्ट्र अपनी विजय के गर्व मे उन्हे आरोपित 

करते हैं। उनमें प्रतिशोध की भावना भरी रहती है, शान्ति के उत्तरदायित्व 
की भावना नहीं । युद्ध के कारणों के विश्लेषण ओर व्यवस्थापन से उनका 
प्रयोजन श्रधिक होता है, शान्ति के साधनों की व्यवस्था से नहीं । बली 
आक्राता को पगु तथा श्रशक्त बनाकर युद्ध की सम्भावना को रोकना उनका 
उद्देश्य रहता है, दुबवल तथा शआञाक्रान्त राष्ट्रों को सशक्त बनाकर युद्ध को 


उपसहार श्ध्३ 


श्रसम्भव बना देना नहीं | उनका उद्देश्य उन साधना का उन्मूलन रहता है 
जो आक्रन्ता को युद्ध मे सहायक द्वोते हैं, उन कारशो का उच्छेदन नही जो 
उसे युद्ध के लिये प्रेरित करते ह और न विश्व के शाति-प्रिय राष्ट्रों को उन 
याधनों के सम्पादन में सहायता देना जिनकी समृद्धि से वे शान्ति के पथ पर 
अग्ररर दो सके | दण्ड रूप सन्धि किसी पराजित राष्ट्र र श्रनिच्छा से 
श्रारोपित नहीं की जा सकती | प्रतिशोध पूर्ण सन्धि की प्रतिक्रिया अनिवार्य 
रुप मे बुद्ध में होती है | पराजित राष्ट्र का भरन-गर्व एक भीपणतर प्रतिक्रिया 
क्री योजना करता है। वारसेई (४८०७०।९८७) का परिणाम द्वितीय महायुद्ध 
ह्था,गैड्सडेम (?०८७७-।१५॥) का परिणाम मानवता कः नाश हो सकता है ) 
झाशका और भय में आरम्भ होने वाले युद्ध का अन्त एक सन्दिग्ध शान्ति 
में होता हे जो विद्वेष और घृणा उत्पन्न करती है | हेप और बणा के भार 
समाज के आधार को काठते रहते हैं तथा एक्त्थ ओर समन्वय के प्रवास 
को विफल बनाते रहते है | 
ऐसा प्रतीत होता है फ्रि आधुनिक विज्ञान ने देश काल के भेद को बहुट 

क्रम करके विश्व को एक वाह्य एकता का रूप दे दिया है | हमारे प्रह के 
इतिहास में गथम बार दसके निवासी एक समष्टि-समूह बने हैं | परस्पर वश्लिए 

झर्मा का यह समूद एक ऐसी सार्वभोमिरु व्यवस्था बसे यया है जिसमे एर 
के भाव का प्रभाव अन्य सभी पर पडता है| श्रथशात्त्र ओर राजनीति थी 
ग्राज विश्व य। एक सममने का अनुरोध करते हैं| मुद्रा-व्यवस्था परस्पर 
समस्धित हैं तथा अन्‍्दर्राट्रीय राजनीतिक बाते परस्राश्रित हैं | एक शब्द 
मे विश्व एक शरीर बन गया है| किंठु वह शरीर अभी एकत्व की आत्या से 
अनुपाणत नहीं है। बह भावना कि सानवता एक-बग हो ज्ञानी चाहिये अर्भ 
९ अनिदिष्ट थ्ाकाज्ञा सी जान पड़ती है, वह एक सचेतन ब्यादर्श अवबा 
स्यायशरिकि सिद्दात बन कर अभी इसमे विश्व नायरिकता के गौरव तथा 
साम्ान्थ-मक्तव धर्म के महत्व को स्वीफार स्रने के लिये प्ेरित नहीं कर रही 
है।दरूतः आज़ के विश्व ने एक बाह्य एड्ता तो पाप करली है किंह 
अभी उससे आतरिक एकता प्राप्त नही की है। झर भी वह वर्ण, सम्प्रदाय, 
ताति, बम झादि के अनेक मेंदों ने विभालित है। भय ओर प्रुणा, सवा: 
और लाभ अब भी मनुष्य के शासक्र तथा उसकी निवति के निरुबिक ह 
गले जिस ज्गत्‌ में हम रहते हैं बह मिस्र मय और हिंसा. युद्धा और 
शर्शाति सा जगत्‌ है | उस जगन्‌ से हम प्रत्येक बात से समभीत रूते है 
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पैयें के नीचे ब्रारूद, प्रस्येक माड़ी में गोले और वायु तथा भोजन में मी 
विष का सदेह करते हैँ । इस जगत्‌ में घृणा सघन मेत्रों की माँति फैल रही 
है | आतक देशों की राजनीति बन गया है | शताब्दियों के संघ से प्राप्त 
/स्वतन्नता सहज में खो देनी पडती है| समस्त जगत्‌ में भय व्याप्त है और 
हमारे हृदय पल पल अ्राशम्त हो रहे हैं | विश्व की इस श्रशांति और अरा- 
जऊता का आध्यात्मिक एकत्वय की भावना में ही समाधान हो सकता है। 
एकत्व भी भावना में ही सब भेदों का समन्वय सम्मच है | बाह्य और भौतिक 
एकता तथा आधिक और राजनीतिक परस्पर श्रयत्व स्वतः सामान्य नागरिकता 
उत्पन्न करने के लिये पर्य्याप्त नही हैं। इसके लिये एक-जातीयता की मानवी 
चेतना और मनुष्यों में व्यक्तिगत सम्बन्ध की भावना जाग्रत करनी होगी | 
- विश्व व्यवस्था की बाहरी योजनाश्रों से वास्तविक समन्वय श्रौर शांति स्थापित 
नहीं हो सकती | केवल विश्वास ही नहीं तदनुकूल कर्म भी श्रपेज्षित है। फेवल 
विश्वास की दृढता नहीं, सच्चे कर्म की शाक्त भी श्रपेक्षित है। इसके लिये 
हमें कुछ त्याग भी करने होगे। हमें दूसरों पर श्रातक, आरोप ओर 
अनुशासन का पुरातन छल छोड़ देना होगा। स्वार्थ, लोभ, घृणा, द्वेष 
ग्रादि की चिर पोषित भावनाओं का परित्याग करना होगा। केवल सभाओं, 
श्रभिभाषणों और प्रस्तावों से काम नहीं चलेगा । उन प्रस्तावों की 
जीवन में चरिताथथ करना होगा | केवल उच्च श्राशए्वासनों से काम न चलेगा; 
उन श्राश्वासनों को पूर्ण करना होगा | समुद्र के ऊपर चाटरों पर हस्ताक्षर 
कर देना पर्य्याप्त न होगा, उन्हें भूमि पर चरिताथ करना होगा | मनुष्य 
की समानता की घोषणाये प्रभाव हीन है | वास्तविक एकता उनके जीवन 
में व्यवद्वार से ही शा सकती है। हमें घोषणाश्रों और योजनाओं की श्राव- 
श्यकता नहीं है । मनुष्य के हृदय में श्रात्मा की शक्ति चाहिये जो लोभ, 
स्वाथ, घृणा, दंष आदि का अनुशासन कर हमारे अ्रभीष्सित ससार का 
निर्माण कर सके | श्रात्म-विजय, साहस, त्याग, एकल ओर इन्घुत्व से ही 
पूर्णता प्राप्त की जा सकती है। हमें बाह्य एक्रता को आन्तरिक अखण्डता 
से अनुप्राशित करना है| जिस नूतन जगत के प्रसव की वेदना बतमान 
जगत्‌ सह रहा है वह अभी अ्रणावस्था में ही है। उसके देह के समस्त अग 
बन चुके हैं, किन्तु उसमे श्रगों की उस सश्लिप्य्ता और शक्ति का अभाव 
है जो उमव श्वास और प्राण का संचार करती है । उस पूर्णता का श्रमाव 
हैं जो शरीर को समचेत चेतना बनकर उसे वास्तविक अ्रथ' में 'एक? बनाती 
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है! इमारा सर्वोच्च कर्तव्य इस उदीयमान विश्व-चेतना को आत्मा प्रदान 
करना है; विश्वात्मा की सत्ननात्मक अभिव्यक्ति के लिये श्वावश्यक श्यारदर्शो 
ओर संस्थाओं का विकास करना है। तथा इन भावनाओं को मावी सन्तान 
के लिये छाडकर उन्‍हें विश्व नागरिकता में दीक्षित करना है | 

मनुग्य के इस परम लक्ष्य की प्र ति में वेदान्त को सहायता बडी द्वितकर 
होगी । वेदान्त मनुष्य को उच्चतम आध्यात्मिक मौरव प्रदान करतः है 
श्र समस्त जी के आध्यात्मिक एकल की भावना में पूर्ण समात्र और 
शान्त जगत्‌ के स्त्रम की सफलता का साधन बताता है । वेदान्त के 
अनुसार समस्त अ्नर्थों कामूल भेद की भावना हजो घृणा ओर मय 
उत्नन्न करती है ।* घुणा श्रौर भय ही जीवन और जगतू में समस्त दुःख 
और अशान्ति के मूल कारण हैं। घृणा और भय का मूल मेद श्रथवा 
श्रन्यत्व की भावना में है |) भय हमारी श्रात्म सरक्षण की प्रवृत्ति का ही 
प्रतिरूप है । जिसके नष्ट द्ोने की श्राशक्रा है उसे हम सुरक्षित रखना चाहते 
६ै।४ हम अपनी सत्ता, शरार ओर स्वत्व की ग्क्ा करना चाहत हैं, जिन्हे 
एस अपनी आत्मा समझते हैं । जब हम अपने वास्तविक स्वरूप से अ्रपरि- 
चित होते हूँ तो हम श्रनात्मा की, जो वस्तुतः नश्वर हे,रक्षा करना चाहते हैं। 
श्रध्यात्मिक मूल्यों के स्थान पर भौतिक मूल्यो के मद्ृत्व का परिणाम परिग्रह 
और उसके सरक्षण की भावना में हवाता है | इसमे अपनी ही नहीं दूसरों की 
आत्मा अयवा उनके वास्तविक स्वरूप का शअ्रज्ान भी निध्टित है। सब का 
वास्तविक स्वरूप एक ही झात्वा है दसीलिए श्राध्यात्मिफ एक्स्व ही परम सत्य 
ओर परमाथ है। श्रन्यत्व को भावना द्वी मय का मूल है ।५ जिसे हम '“श्रन्य! 
सममते हैं उससे हम जिमे श्रात्म-स्वरूप समझते हैं उसकी रक्ता करने के लिये 
व्यग्न रहते हूँ । यही घृणा के विषय में भी है | श्रपने से अन्य मे दोष देखना 
_र घृणा का मूल है । जब हम अविनश्वर आत्मा का अपने मूल सत्व 
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के रूप में दर्शन कर लेते हैं तथा सर्वात्मा के रूप में उसका अनुभव 
कर लेते है, तो भय और घुणा का मूल ही उच्छिन्म हो जाता है। जो नित्य॑ 
झ्रद्देंत औत्मा को अनुमंव कर लेंतां है उंसके लिये मय का कारण शेप 
नहीं रह जाता। वह जनक की भाँति अ्रमंय की प्राप्त हो जाता है। ४ 
आत्मानुभव होने पर कौन, किसका ओर किससे सरक्षण करे | * समी तों 
श्रात्म-स्वरूप हैं। अमृत आत्मा के लिये नांश का भय नहीं। ईश्वर भी 
आत्मा का नाश नहीं कर सकता | और जब हम सर्वात्ममाव का अनुभव 
कर लेते हैं तो हमसे मित्र कुछ भी नहीं रहता जो भय कां कारण हो।* 
यही घृणा के विषय में भी हे | जो सदा सर्वत्र शुद्ध श्रात्मा का दर्शन करता 
है, उसके लिये घृणा का कारण नहीं रह जाता ।' जो आत्म जानी अ्रव्यक्त 
में लेकर स्थावर तंक समस्त जीवों को अपने से पृथक्‌ नही देखता और आत्म 
घ्वरूप से ही सबको देखता दे, वह उन्हें धृणा की दृष्टि सें नहीं देंख सकता | 
११ अतः वेदान्त का यह मत है कि भेद फ्री भावना हा समस्त अंनर्थों का 
मूल है । १ * और आत्म-दर्शन अथवा नर्वात्ममाव ही निःश्रेयस श्रथवा 
वरम-कल्याण का सावन है। "रे इसी अवस्था में व्यक्तिगत तथा सामा- 
ज्ञिक अभयसत्व सम्भव दे और मनुष्य पर मनुष्य के श्रा्याचार का अन्त 
दो सकता है। *४ ट्सी साधन द्वारा जीवन और जगतू में स्थायी शान्ति 
की स्थापना की जा सकती है। !* 
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थैह तक ऊफ्रि अहकार मनुष्य की प्रकृति है और युद्ध उसकी स्वामाविक 
प्रवृत्ति हे यही विद्ध करता दे कि सतार की स्थिति सदा ऐसी दवा रहेगी जैसी 
फि रही है। यह जोवन के अनर्थों का सम्माधानव नहीं अनकी वैनानिक 
व्याख्या मात्र हैं। किन्तु यह तक मनुष्य को कभी सन्तुष्ट नही कर सका है 
श्रोर असफलताओं के वाद भी मनुष्य शान्ति ओर सुख के लिए निरन्तर प्रयास 
द्वाग अपना असन्तोष प्रकट करता रहा है; यह इस बात का प्साण है कि 
जब तक सानवता श्रपना अभीष्सित लक्ष्य प्राप्त नहीं कर लेती, जब तक वह 
सन्तुष्ट और शांत नहीं हो सकती | मनुष्य की प्रकृति प्रोमाण्व चिन्ता में 
ध्प्यत नहीं हो सकती ।१६ मनुष्य की आउसुरी प्रवृत्ति उसकी भौतिक सत्ता 
का सयोग है, उसकी अव्यात्मिक सत्ता का सत्य नहीं। हमारी प्रवृत्तियों 
के आध्यात्मिकीकरण द्वारा मनुष्य जाति के आध्यात्मिक एल्त्व मेंदी 
णान्ति ओर छुख के साम्राज्य की आशा निद्वित दे । 
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संकेत-निर्देश 
पु उ० ईशाव स्यापनिपद्‌ 
केन०.... 39 केन उनिपद्‌ 
कट ठ० कठ उपनिपद्‌ 
मु० चु० मुडक उपनिषद्‌ 
प्र० उु० प्रश्न उपनिषद्‌ 
माँठ उ० माड़क्य उपनिषद्‌ 
मा० का० माड़ूक्य कारिका 
ऐसत० ठ० ऐतरेय उपनिषद्‌ 
ते० उ० तैत्तिरीय उपनिषद्‌ 
छा ड«० छान्‍्दोग्य उपनिषद्‌ 
बू० ० बूददासण्यक उपनिषत्‌ 
भ० गी० भगवदुगीता 
ब्र० सूछ ब्रक्मसत्र 
० मा इशापनिषद्माष्य 
के० १० भार केनापनिपद्पदभाष्य 
कै० बा० भा? फेनोपनिपद्वाक्य माष्य 
कृठ ० भा० कृटोपनिपद्‌ भाध्य 
मु० भा० मुडकोपनिपद्‌ साध्य 
प्र० भसा० प्रश्नोपनिषद्‌ भाप्य 
मां९ मा० माण्डक्यापनिपद्‌ कारिकासाष्य 
ऐे० भा० छेतरेयापनिषद्‌ भाष्य 
लै० भा० तैत्तिरीबापनिषद्‌ भाष्य 
छां० भा० ६८दिग्योपनिपद्‌ माष्य 
चू० मा० दृद्दारए्यकीपनिषद्‌ माष्य 
गी० भा० गीताभाष्य 
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आधारभूत मूल- संस्कृत अन्धों की सूची 


१--ईशाव स्थोपनिप्रद्‌ 
२--केनोपनिषद्‌ 
३--क्रठापनिपद्‌ 
४--म्ुण्डकोपनिपद्‌ 
४--प्रश्नोपनिषद्‌ 
६--मभास्ड्क्यापनिपद्‌ 
७--मारण्ड्क्य कारिका 
८+-ऐतरेयापनिषद्‌ 
६--वैत्तिरीयोपनिपद्‌ 
(०--छान्दोग्योपनिषद्‌ 
१ ६--बृहदारण्यकोपनिपद 
१२--भगवद गाता 
१३--मअह्यसूत्र 
१४-ईशापनिपद्‌ भाष्य _ 
१४--केनोपनिषद्‌ भ्राष्य 
१६ कठोपनिपद्‌ माष्य 
।/७--मुण्डकोपनिषद भाष्य 
१८-प्रश्नोपनिषद्‌ भाष्य 
१६--मास्डक्योपनियद्‌ कारिका भाप्ड 
२०--टैतरे योपनिषद्‌ माप्व 
२२--तेत्तिरीयोपनिष॒द्‌ भाध्य 
२२--छान्दोग्योपनिपद्‌ सास्व 
२३२३--ब्ृद्ददा रएयक्रीपनियद्‌ माप्ण 
२४--मगवद्गीता मार्य 
२४--ब्रत्म सत्र माप्य 
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